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Ta arkhaia, tempora ignota 
Per un’epistemologia dell’archeologia 


Martino Doni 


...il libro delle sonore argille, la libresca terra, 
il libro putrefatto, la diletta argilla 

che ci tormenta come musica e parola. 

(Osip E. Mandel’$tam) 


Il profano che visiti i siti della preistoria rimane il più delle volte delu- 
so per il fatto che, se non è stato iniziato ai misteri della disciplina, non 
capisce quasi nulla. Di fronte a lui ci sono solo calcinacci o mura peri- 
metrali malmesse, annerite da un pesante strato di polvere; le statuet- 
te, opere d’arte o presunte tali, non sono affatto come quelle che ven- 
gono riprodotte sui libri: i loro profili sono sbiaditi; i graffiti sono 
appena intellegibili; delle case rimane solo qualche buco; si fatica a 
distinguere ciò che è “antico” da ciò che è semplicemente parte del 
paesaggio. Andare a Lepenski Vir o a Tripolye non è come andare a 
vedere il Partenone o i monumenti di Abu Simbel. Per il profano 
(molto più che per il dotto) è giocoforza che l’archeologia della prei- 
storia abbia a che fare con un racconto o con un mito. Certo, volendo 
costruire un discorso scientifico converrebbe tralasciare il mito e affi- 
darsi alla storia e alla realtà. Ma quando il documento si riduce a un 
ammasso indistinguibile di pietrame, è difficile dar conto della storia o 
della realtà, solo l’acume del detective può individuare un nesso, 
seguire un tracciato, tentare un collegamento. E un detective non agi- 
sce mai da solo, è sempre accompagnato dal suo fedele assistente, 
quello che comprende i tic del geniale maestro, che traduce la sua furia 
induttiva-deduttiva in una narrazione lineare: prima c’erano solo sassi 
e sabbia, ma se si guarda bene ecco, lì si può vedere un’impronta, ed 
ecco una fossa, dentro ci saranno senz’altro resti animali, ed ecco un 
focolare, un altare, un corno di bue che adesso è qui per terra ma chis- 
sà, forse un tempo stava appeso da qualche parte, in effetti poco più in 
là c’è una grande pietra, ha un foro proprio in cima, il corno ci entra 
alla perfezione... e sul corno ci sono dei segni, sono due grandi giri di 
spirale, sono occhi, sono occhi di civetta, stavano sopra la grande pie- 
tra, guardavano i passanti con aria severa. E adesso due più due: un 
altare, una fossa delle offerte, una civetta che scruta dall’alto... c’è 
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tutto il materiale per una storia, anzi per un mito, il mito di una reli- 
gione sommersa sotto strati di terra e di tempo. 

Che le pietre “parlino” (o “urlino”, come diceva il poeta Mandel’3Stam 
dei tumuli armeni), è un assunto dei detective della preistoria. Ma la 
parola delle pietre va resa in un linguaggio accessibile, va distribuita, 
soppesata, distolta dai fraintedimenti e dalle ideologie. L’archeologo è 
sia Sherlock Holmes sia Watson. Non è soltanto il brillante cercatore 
di tesori, è anche il paziente catalogatore e redattore delle sue scoper- 
te, altrimenti non sarebbe tanto diverso dai tombaroli siciliani che 
“sentono” la presenza degli antichi sepolcri a partire da indizi miste- 
riosi. I reperti non vanno semplicemente raccolti, vanno interpretati, 
cioè messi uno accanto all’altro per costruire una coerenza. 

Da qui a dire che l’archeologia è una mitologia il passo non è così 
arduo. Le prove di un determinato passato, in qualunque modo le si 
voglia mettere, vanno tradotte in un linguaggio consequenziale che 
non differisce poi tanto dalla narrazione: la linearità del /ogos trova la 
sua affinità elettiva nel mythos che la racchiude. Ogni singolo reperto 
assume il ruolo delle funzioni narrative di Propp: si selezionano delle 
unità di significato tali da costituire la struttura di un racconto che poi 
andrà ricoperto di orpelli e abbellimenti. Nessuna scienza come l’ar- 
cheologia è tanto vicina al mito da imbastire con esso un’alleanza o 
una reazione circolare, dal momento che nessuna scienza come l’ar- 
cheologia mette in evidenza la problematicità della “verità storica”. 
Perché l’archeologia della preistoria ha questi privilegi? Perché è in sé 
un paradosso: parla di ciò di cui converrebbe tacere; il suo coraggio 
non consiste tanto nell’andare a snidare sepolcri a dispetto delle male- 
dizioni e delle terribili minacce che decorano gli antri in cui sono 
nascosti, ma nell’osare descrivere tutto ciò come parte integrante del 
presente, nel mettere in luce dei legami sottilissimi tra un tempo lon- 
tano e un oggi che solo grazie a quel legame acquista senso. Come sia 
che i Baschi parlino una lingua stranissima, è l’archeologia che lo spie- 
ga; che l’uomo nasca molte volte e che sia il risultato più o meno for- 
tuito di molteplici vicende è ancora una volta la narrazione del passa- 
to remoto che lo stabilisce. L’abisso del passato è soprattutto un gran- 
de contenitore di narrazioni, di miti. È con ogni probabilità motivo di 
scandalo, per una scienza che nasce dalle frange del positivismo, mac- 
chiarsi in modo così compromettente con il “mito”. Ma lo scandalo 
nasce solamente da un duplice fraintendimento, relativo a che cosa sia 
il mito e a che cosa sia la storia. 


Mito e storia nascono insieme, non sono una coppia separabile. Sono 
come la dea doppia dell’antichità, come Demetra e Persefone. 
Vediamo qualche esempio. Il filosofo Sesto Empirico nella sua opera 
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Contro i matematici, mise in atto una distinzione tra mito e storia che 
agli occhi del lettore di oggi appare non solo comprensibilissima, ma 
addirittura ovvia: la storia, dice Sesto, spiega come andarono realmen- 
te le cose, mentre il mito racconta eventi irreali e lo fa come se fosse- 
ro accaduti veramente.’ Il positivista si compiace di quanto acume e 
disincanto sprizzino dalle pagine dell’Empirico, e il senso comune si 
consolida proprio a partire da questa frattura tra fantasia e realtà, tra 
l’esattezza di un reportage documentato e la superstizione di una leg- 
genda metropolitana. Poi però, e qui il lettore moderno smarrisce deci- 
samente il filo del discorso, Sesto sembra rimangiarsi tutto: dai suoi 
scritti emenge che la differenza tra mito e storia non è di tipo conten- 
tutistico, perché, a quanto pare, “la verità storica riguarda azioni, luo- 
ghi, epoche e figure di uomini illustri, ma anche quelli di eroi e di 
dèi!”. Mito e storia dunque hanno una medesima stoffa, solo che il 
mito esagera nella confezione, si dilunga inutilmente su alcuni parti- 
colari che la storia riporta in modo più sobrio. Tutto il disincanto illu- 
ministico di Sesto Empirico si squaglia come neve al sole di fronte a 
una constatazione simile: la storia pesca a piene mani in ciò che la pre- 
cede, non si discosta affatto dalla “malattia linguistica” del mito e delle 
credenze (e anche delle ideologie che oggi chiameremmo “etnocentri- 
che”, come la reverenza di un Pausania di fronte a tutto ciò che, per 
quanto strambo ai suoi occhi, è pur sempre ‘“greco”).* 

Ma il campione della frontiera che separa ciò che va detto da ciò che 
va rubricato sotto la voce “fantasia” è forse Diodoro Siculo, ed è cam- 
pione proprio perché esibisce anch’egli una buona dose di ambiguità. 
L’ambizione di Diodoro è quella di raccontare tutta la storia: così rac- 
coglie una quantità sterminata di documenti (facendo la gioia della 
posterità erudita), li mette in fila e li connette, con l’acribia di uno sto- 
rico moderno (e probabilmente lo storico moderno è tale proprio per- 
ché è stato preceduto da pionieri come Diodoro) fino a giungere alla 
guerra di Troia. A questo punto si ferma: la storia finisce qui, dopodi- 
ché le fonti a sua disposizione sono infarcite di dèi e dee che se le suo- 
nano e se le cantano, nulla di documentabile, di argomentabile, fole 0, 
come dice Suzanne Said, “pattumiera della storia”. Gli albori del dis- 
corso razionale sulle radici storiche dell’uomo sono segnati dalle 
colonne d’Ercole; importa poco che si tratti della guerra di Troia, o del 
regno di Cecrope come nel “Marmo di Paro”, o delle guerre persiane 
o dell’impresa degli Argonauti, ciò che conta è che vi sia un limite 
invalicabile, oltrepassato il quale non si è più sulla tranquilla linea 
costiera della storia ma si prende il largo del mito: da qui in avanti è 
cosa degli dèi, come dice Rilke, un po’ come nei primi rudimentali ten- 
tativi di tracciare un quadro geografico della terra, dove “qui ci stanno 
i leoni” definiva un intero continente inesplorato. 

Per quanto riguarda la concezione del tempo storico, anche Diodoro 
non dà in apparenza alcun motivo di stupore: è tutto chiarissimo, anzi 
è esattamente quello che si pensa ai giorni nostri, solo si sposta avanti 
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o indietro nella linea temporale il limite tra storia e preistoria (contras- 
segnato oggi, e non è un caso, dalla nascita della scrittura), ma il prin- 
cipio è identico. E però Diodoro Siculo a ben vedere mischia le carte. 
In una maniera simile a quella che abbiamo visto in Sesto Empirico, 
viene mostrato un limite non per ciò che esso ha di insuperabile dal 
punto di vista dei contenuti — e infatti Sesto parla con una certa tran- 
quillità di dèi e di eroi — ma per ciò che esso stesso rappresenta. Il limi- 
te, la frontiera della storia è il contrassegno della sua medesima poten- 
zialità narrativa, è un artificio che dà avvio alla comunicazione, un po’ 
come il c’era una volta con cui incominciano le favole. In un quadro 
simile, che cosa sia il mito è questione di “punti di vista”. Il monito dei 
leones che incombe sulle terre d’ Africa nelle carte medievali è analo- 
go a quello delle colonne d’Ercole: se passi di qua lo fai a tuo rischio 
e pericolo. Diodoro lo sapeva bene, anzi forse è stato proprio lui a 
dotare la frontiera tra storia e preistoria di un’architrave solida e dura- 
tura: una soglia il cui nome è arkhaiologia, la scienza che studia ra 
arkhaîa, i “tempi antichi”. Da allora in poi la “mitologia” diventa 
“archeologia” nei sensi in cui intendiamo ancora oggi queste parole: 
un avamposto per sondare l’orlo di abissi imperscrutabili, il fondo dei 
quali è accennato solamente da leggende e bizzarrie buone per i palati 
avvezzi all’esotismo alessandrino. Nel contempo il “mito” diventa un 
oggetto particolare, ridotto a un sistema astratto e decontestualizzato di 
connessioni archetipiche, inscheletrito, come nella Biblioteca di Apol- 
lodoro, o estetizzato, come nelle Metamorfosi di Antonino Liberale.° In 
questo modo si configura il patrimonio culturale che la tarda antichità 
confeziona per l’uomo moderno: da una parte la storia, che è affar 
serio, comprovato da interi archivi di documenti e testimonianze; dal- 
l’altra il mito, che è un guazzabuglio pericoloso; in mezzo: ta arkhaîa, 
ovvero le condizioni per le quali è possibile giustificare, in un modo o 
in un altro, perché mai gli antenati producessero storie di tal fatta. 
L’archeologia è per ciò stesso un ibrido strano e perturbante, una sonda 
che pesca nel torbido, qualcosa come un nervo scoperto che si propo- 
ne di avvicinarsi il più possibile all’arkhé, rischiando di volta in volta 
l’ustione, la piaga 0, peggio ancora, il ridicolo. 


III 


La metafora dell’abisso scomodata poc’anzi tradisce il suo valore fun- 
zionale a diversificare il “mito”, oggetto delle mitografie e delle filo- 
logie antiche e moderne, dal mito (senza virgolette) che giace sul 
fondo, che scava come la talpa di Kafka gli infiniti recessi della sua 
imperscrutabile presenza.” Il mito come lo conosciamo noi — dalle fonti 
della tarda antichità — non è altro che uno degli sbocchi di questo lavo- 
rio sotterraneo e incessante che il mito “genuino” (come direbbe 
Kerényi) compie dal basso. Ma siamo ancora sotto l’effetto della meta- 
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fora, e un Carnap potrebbe bollarci con il marchio della metafisica. 
Forse per sbrogliare la matassa può essere utile evocare proprio l’insi- 
gne esponente del neo-empirismo logico, che in un saggio del 1931* 
liquidò senza tanti complimenti una pubblicazione di Heidegger inti- 
tolata Was ist Metaphysik? (Che cosa è la metafisica?) che riproduce- 
va la celebre prolusione di Friburgo del 1929. In questo scritto 
Heidegger, a detta di Carnap, cadeva nell’insensatezza, confondendo 
l’avverbio nichts (nulla) con il sostantivo das Nichts (il Nulla). Ora, il 
problema del nichilismo, cioè -- almeno secondo Heidegger — il pro- 
blema del sapere che da Parmenide in avanti condiziona il destino 
dell’Occidente, è per molti versi simile a quello del mito: anche il mito 
è un “nulla”, da un lato del tutto ignorato dalle scienze esatte, dall’al- 
tro trattato spesso dalle scienze umane come un sostantivo, “il Mito”, 
o come un dogma religioso. In un certo senso l’obiezione di Carnap, 
che senz’altro è ineccepibile dal punto di vista logico, non fa che vol- 
tare la medaglia parmenidea, ma non se ne libera; per contro, a dispet- 
to delle intenzioni di superare l’onto-teo-logia, lo stesso Heidegger 
rischia di assumere il nulla come una sorta di assoluto ontologico, 
quando dice: “Per quanto ci riguarda affermiamo che il nulla è più ori- 
ginario del «non» e della negazione”, o: “Il nulla non dà solo il con- 
cetto opposto a quello di ente, ma appartiene originariamente all’es- 
senza”.'° Non è il caso in questa sede di approfondire ulteriormente le 
problematiche del nichilismo: valga semplicemente l’analogia con il 
mito e con le domande che esso suscita: se è “qualcosa”, perché non lo 
si può definire? e se è “nulla”, perché ritorna sempre dalla finestra, una 
volta che lo si sia cacciato dalla porta — il più sgradevole degli ospiti?" 
Il mito in effetti non si accontenta di fungere da ornamento per le belle 
retoriche: è un’irruzione, qualcosa che non ci dovrebbe essere ma c’è, 
qualcosa che ci/non è, come diceva Furio Jesi. L'archeologia sfiora 
spesso questo genere di “contaminazioni”, violando le spelonche della 
morte e della rigenerazione, contemplando, come Creonte alla fine 
dell’ Antigone, la tragica coincidenza della vita e della morte." 

Ma il nichilismo non è l’unico aspetto o l’unico destino degli arkhaîa: 
quando si entra a contatto con le profonde antichità della cultura, ci si 
accorge che probabilmente quella frontiera che si cerca di spostare 
sempre un poco più in là e quel quantum di sapere che si tenta di 
aggiungere al magazzino delle certezze, non sono che espedienti di 
sopravvivenza e di differimento di fronte a uno “stato di natura” 
impossibile. Più si progredisce nelle scienze archeologiche e più si 
possono contemplare strutture complesse e ramificate che non hanno 
nulla di originariamente “naturale”, ma esprimono lo stigma antropo- 
logico della difesa da una sostanziale e irrimediabile carenza bio-fisio- 
logica. Ciò che Hans Blumenberg chiama “esonero dalla serietà”, non 
è altro che il moto perpetuo della cultura che è impossibilitata a dar 
conto direttamente del “mondo della vita”. L'uomo è necessariamente 
un mediatore, un essere metaforico: per questo l’archeologia, che è 
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intimamente mediatoria, è necessaria. L'archeologia snida le modalità 
con cui gli antichi prendevano le distanze dal reale e si auto-afferma- 
vano. Questa presa di distanza, questo esonero, è il passaggio del mito, 
è l’escamotage dell’origine, dell’arkhé, nelle sue interminabili varia- 
zioni." 


IV 


Chi cerca l’origine si imbatte inevitabilmente nella morte, perché ogni 
espressione di origine è un “esonero” dalla più scomoda delle posizio- 
ni, quella di avere a che fare con il proprio destino, e questo gli archeo- 
logi lo sanno bene: sia da un punto di vista meramente pratico — per il 
fatto che i “resti” di cui si occupa l’archeologo sono, per una percen- 
tuale schiacciante, di natura funebre —, sia da un punto di vista più 
legato alla teoria antropologica — considerando il ruolo cruciale che 
svolge la morte in ordine al processo di ominizzazione.'* L'origine rac- 
contata non è mai l’evento dell’origine, serve a rendere sopportabile 
una condizione di “povertà” che è strettamente connessa alla mortali- 
tà.!” Forse è per questo che, a dispetto della dimensione ibrida in cui si 
trovava la storia nelle sintesi di Diodoro Siculo, con l’avvento della 
modernità la funzione del mito è stata sempre di più relegata in una 
nicchia epifenomenica, spesso associata alla cultura di destra. Il flirt 
tra la scienza del mito e la “religione della morte” ha comportato da un 
lato la chiusura dogmatica delle scienze umane nei confronti delle 
tematiche più specificamente legate agli arkhaîa — tra cui, come vedre- 
mo, il tema del matriarcato e del femminile in generale — dall’altro 1°a- 
pertura di ambigui territori subculturali anelanti al ritorno del sacro, 
alla rinascita degli dèi, alla riscoperta delle ‘‘società segrete” e del 
sacrificio. Dunque da una parte si assiste all’arroccamento delle scien- 
ze degli arkhaîa su posizioni epistemologicamente oggettivistiche (per 
non dire oggettistiche), ovvero raccolta e calibrazione di dati verifica- 
bili; dall’altra parte, anche negli ambienti scientifici più seri, si è più 
volte corso il rischio della fascinazione e della compromissione con le 
ideologie della morte. Il caso di Dumézil in Francia, per la sua com- 
plessità e per la statura del personaggio, è in questo senso emblemati- 
co." Il dossier “Dumézil!” si apre con uno scritto di Arnaldo Momi- 
gliano del 1983, tocca un vertice con un celebre intervento di Carlo 
Ginzburg del 1984, e da allora non smette di turbare a fasi alterne le 
acque degli studi indo-europei e in generale degli studi storici e 
archeologici." Il tasto dolente è la domanda: il grande indo-europeista 
è stato un simpatizzante del nazionalsocialismo in quanto incarnazio- 
ne del “favoloso” mondo di Odin da lui così superbamente analizzato? 
Dal 1983, per più di quindici anni molti studiosi si sono cimentati con 
questo dubbio senza esclusione di colpi, trovandovi talvolta l’occasio- 
ne per rifilare qualche tiro proibito a qualche collega poco simpatico, 
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ma in generale offrendo al lettore il terreno fertile per una sana pole- 
mica epistemologica. 

Rispondere alla domanda sulle simpatie naziste di Dumézil ci porte- 
rebbe troppo lontano, e sarebbe anche abbastanza inutile; ciò che conta 
qui non è tanto mettere in luce il bene o il male insiti nell’opera e nella 
vita di un grande studioso, quanto osservare come inevitabilmente le 
dimensioni del politico, soprattutto quelle più “nere”, emergano tra le 
righe della scienza del mito, anche là dove si intende costruire un siste- 
ma del tutto scevro da “contaminazioni” ideologiche. L’esempio di 
Dumézil serve dunque per due motivi: in primo luogo perché si tratta 
di uno scienziato, universalmente noto e riconosciuto come maestro di 
intere generazioni (non ultima, quella di Michel Foucault e di Furio 
Jesi), che porta in sé un “mistero”, un “pensiero segreto” che turba, che 
non può lasciare indifferenti; in secondo luogo perché costituisce la 
prova abbastanza evidente del fatto che mito e storia si incontrano sul 
terreno dell’arkhé e instaurano un “colloquio” dalle inquietanti rica- 
dute politiche. 

Uno degli atteggiamenti più equilibrati, tra quelli messi in atto in tutta 
questa pluridecennale diatriba, mi pare essere quello di Bruce Lincoln, 
della Divinity School di Chicago”', che in un paio di occasioni ha esa- 
minato l’opera di Dumézil cercando i “segni” che comprovassero una 
predisposizione o una tendenza filo-nazista. Tralasciando, per motivi 
di sintesi, l'interessante argomentazione di Lincoln (centrata soprattut- 
to su alcune sintomatiche deviazioni interpretative di Dumézil riguar- 
do alla figura del dio Tyr), mi limito a citarne le conclusioni: Dumézil, 
dice Lincoln, ha nascosto sotto la patina di una scienza che si preten- 
deva “esatta” e “neutra”, una serie di ‘“‘sottotesti” di carattere eminen- 
temente politico, sei per la precisione: 1) il sottotesto ariofilo/germa- 
nofobo; 2) il sottotesto pacifista/difensivista; 3) il sottotesto xenofobo; 
4) il sottotesto anti-comunista; 5) il sottotesto monarchico/maurassia- 
n0; 6) il sottotesto pro-fascista/anti-nazista.?? Nella sua acuta disanima, 
Lincoln lascia rispettosamente sullo sfondo il movente di questa strati- 
ficazione testuale, fatto salvo che “gli interessi politici hanno spesso 
svolto un ruolo determinante nelle discussioni sulla religione e sulla 
società degli Indo-europei (o degli ‘Ariani’)”, soprattutto tra gli anni 
Venti e Trenta del Novecento?” (l’esito di questi “interessi politici” è 
facilmente intuibile). Ma una rielaborazione epistemologica non può 
che mettere in evidenza un nodo gordiano altamente significativo: 
Dumézil ha avuto il merito, secondo l’autorevole storico delle religio- 
ni J. Ries, di “far indietreggiare di più di un millennio i tempora igno- 
ta”*, e nello stesso tempo ha per lo meno destato il sospetto che le sue 
ricerche fossero state intinte nell’inchiostro dell’ideologia fascista. È 
possibile separare le due dimensioni? Probabilmente no, e non perché 
le scelte politiche di un individuo condizionino le sue deduzioni razio- 
nali, ma per il motivo opposto: è proprio l'avere a che fare con i tem- 
pora ignota, cioè con le origini, che manda in frantumi le corazze uma- 
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nistiche del “luogo comune”. Chi intraprende il viaggio verso gli 
arkhaia rischia di rimanere solo, sprovvisto delle certezze morali e 
politiche che proteggono gli uomini dalla loro dimensione mortale e 
“naturale”. Da qui, quella dei Mannerbinde germanici intesi sulla 
falsariga delle famigerate S.A. hitleriane, è solo una variante delle 
molte “contaminazioni” che il mondo della ricerca rischia quando si 
mette in ascolto del mito, quando si dispone alla sua “irruzione”. 
Diversamente dovremmo postulare una ratio superiore, un punto di 
vista sublime dal quale giudicare tanto il mito quanto la scienza, ma se 
così fosse quello stesso “sublime”, quella stessa aura di intoccabilità 
sub specie aeternitatis non farebbe che riproporre un’urgenza di asso- 
luto e di trascendenza assai poco “neutrali”... Il che non significa 
affatto che chiunque si affacci sul mondo antico nasconda nell’arma- 
dio uno scheletro munito di fez e moschetto, né che valga l’assurda 
equazione tra studi indo-europei e tendenze antisemite: l'abbandono 
delle sicure coste della documentabilità positivista non implica per 
nessun motivo l’adesione a un irrazionalismo fanatico, implica però 
l’assunzione di una nudità gnoseologica, se così si può dire, cioè di una 
modalità di spoliazione dei paradigmi della rappresentazione 0, se si 
preferisce, dei tappi di cera della consuetudine paradigmatica. 


V 


Riassumendo, l’archeologia è una scienza liminare, gioca con gli 
oggetti pericolosi dell’antichità profonda ed è necessariamente “meta- 
forica”, se con questo termine si intende il fatto che non raggiunge mai 
una dimensione definitiva, Non solo, ma questa liminarità produce una 
carica di rischio e di insicurezza tali da richiedere sovente l’intervento 
di meccanismi protettivi paradigmatici (o ‘“dogmatici”, come direbbe 
Blumenberg), tolti i quali l’archeologo può rimanere in balia di irri- 
mediabili errori. Ma d’altra parte, se non ci si spoglia degli artifici del 
“luogo comune”, non si può sperare di attingere alla “polpa”. Uno di 
questi artifici è il ripetere costantemente a sé e alla cosiddetta comuni- 
tà scientifica che fin qui si può arrivare, perché ci sono prove certe, 
dopodiché sono solo congetture, o peggio ancora fantasie. Sono innu- 
merevoli le pubblicazioni archeologiche e paleontologiche che adotta- 
no questa strategia. Si tratta di un espediente “sano” e perfettamente 
comprensibile, ma assomiglia moltissimo agli stratagemmi di Sesto 
Empirico e di Diodoro Siculo di cui si è fatto cenno all’inizio. Si ripro- 
pone insomma l’antica ambiguità per la quale si indica la via verso il 
largo, per poi subito retrocedere, dimenticando che nel gesto dell’indi- 
care si è già fatto un passo di troppo verso gli ignota. È chiaro che, tolti 
i documenti verificabili, molto è dovuto alla genialità del detective e 
alla pazienza del segretario... Ma senza l’azzardo dell’interpretazione, 
senza cioè il salto nel vuoto che consegna se stessi e la propria vicen- 
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da scientifica nelle acque insicure degli arkhaîa, l’accumulo dei reper- 
ti rischia di diventare una scusa dogmatica per giochi di contabilità e 
di antiquariato archivistico. Serve dunque, per ottenere una storia, che 
sì spezzi una linea di continuità, che si infranga un canone. 
L’excursus su Dumézil suggerisce due punti da tenere fermi: il primo 
è che i tempora ignota non sono una realtà inerte e già data, ma co- 
struiscono con chi li osserva e li studia una circolarità coinvolgente e 
co-evolutiva (analogamente a quanto avviene negli studi sull’infan- 
zia); il secondo è che tutto ciò, almeno in una certa misura, provoca un 
turbamento, fa paura (la stessa quantità di interventi e di pubblicazio- 
ni sul “caso Dumézil” è una conferma abbastanza sintomatica). La 
risultante di questo “doppio vincolo” tra un attrattore che agisce come 
la voce delle Sirene, e un sistema normativo che reprime gli azzardi, è 
la caratteristica principale, dal punto di vista epistemologico, dell’ar- 
cheologia. Si tratta di un genere di Befindlichkeit delle scienze umane 
che ha valore costitutivo, non è una scoperta moderna, ha anch’essa 
una sua preistoria, ed ha a che fare in qualche modo con il mondo del 
femminile. 

Così come gli arkhaîa risultano essere l’assenza d’opera, l’atto man- 
cato della scienza — che si ripercuote nevroticamente nelle pratiche e 
nelle retoriche della ricerca — allo stesso modo il matriarcato, inteso 
come l’arkhé delle madri, è il lapsus dell’archeologia, soprattutto là 
dove, come nel caso degli studi indo-europei, per svariate ragioni la 
società è dipinta come “società degli uomini”, dalle caratteristiche bel- 
licose e dall’ordinamento gerarchico. Di fatto, gli archeologi che son- 
dano l’antichità europea sono portati a distinguere quanto meno due 
fasi: una, quella cosiddetta pre-indo-europea, caratterizzata da insedia- 
menti privi di fortificazioni e da immagini di culto matrifocale; l’altra, 
quella indo-europea, caratterizzata dalla forte enfasi delle virtù guer- 
riere e dalla patrifocalità.?* 

La fortuna postuma di cui ha goduto il monumentale Mutterrecht di 
Bachofen durante la belle époque ha agito come una sorta di boome- 
rang nei confronti delle tematiche relative non solo al diritto materno, 
ma più in generale al ruolo sociale, culturale e spirituale del genere 
femminile nella preistoria (e di riflesso nel qui e ora). Una delle cause 
di questa contromossa è stata senza dubbio la cosiddetta ‘“Bachofen 
Renaissance” che ha coinvolto i circoli esoterici della Mitteleuropa nei 
primi del Novecento e ha successivamente infatuato qualche illustre 
professore del terzo Reich, Baeumler in primis, fatte salve alcune spa- 
rute letture alternative, come il celebre saggio di Benjamin, che però 
non ha avuto seguito. Bachofen letto dai nazisti, Bachofen autore “di 
destra”, dunque il diritto materno è una favola per salotti ultrareazio- 
nari: questo è il “sottotesto” di molte pubblicazioni che si trincerano 
nel dubbio pur di non considerare una preistoria centrata su un modo 
(per noi) poco comprensibile di intendere la differenza tra i sessi. 

Il filo conduttore da seguire per comprendere questo meccanismo e per 
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tentare di superarlo è probabilmente quello della “paura”. Non serve 
una Cattedra in psicologia per capire che la paura funziona come con- 
traltare del desiderio, e che non può essere evitata, ma solo assunta. 
Occorre dunque sondare le radici di questa “archeofobia” per riuscire 
a cogliere la valenza “profetica” della ricerca.” 

Seguendo -le indicazioni di un importante studioso del mondo egeo 
pre-ellenico, Nanno Marinatos, si può tentare una veloce escursione 
sull’immaginario della donna nel passaggio da una società matrifoca- 
le (di tipo orientale) a una decisamente patriarcale (di tipo greco). 
L’assunto che una realtà sociale ginecocratica sia da relegare nella 
sfera del mito e che non abbia alcuna corrispondenza storica docu- 
mentabile” è solamente un palliativo di fronte alla domanda circa la 
“posizione” della donna. Non si tratta infatti solamente di una doman- 
da “storica”, alla quale si può agevolmente rispondere con i molti volu- 
mi di storia delle donne e di women studies in stampa e in ristampa in 
Europa e negli Stati Uniti. Si tratta di una domanda “profonda”, come 
avrebbe detto Maurice Blanchot®, una questione che non può essere 
risolta sbrigativamente come fece Edipo con la Sfinge, se non al prez- 
zo di ereditare, insieme alla “risposta esatta”, una sottile e perversa 
maledizione “politica” (la peste di Tebe). Dire dunque che il matriar- 
cato è “solo” un mito significa aprire un problema, non chiuderlo. Ed 
è la sfida che Marinatos invita a raccogliere, esaminando puntualmen- 
te un certo numero di rappresentazioni iconografiche che rivelano una 
parentela non casuale tra la “signora degli animali” della tradizione 
greca (Artemide) e le immagini mostruose dell’assassina Gorgone. 
Marinatos mette l’accento su due fattori importanti: il primo è una 
sostanziale involuzione dell’immaginario legato ad Artemide, che da 
dea “selvaggia” diventa ben presto dea terribile e pericolosa; il secon- 
do è il ruolo determinante della verginità e della non-maternità (intesa 
come anti-maternità). Una donna priva di legami e senza prole, insom- 
ma, diventa un mostro assassino divoratore di bambini, diventa un’or- 
chessa, una strega. La paura verso ciò che non è controllabile — il fem- 
minile non procreativo come anticipatore della morte — provoca la rap- 
presentazione del mostruoso. Il compito interpretativo svolto da 
Marinatos si accosta a ipotesi di ordine socio-biologico vicine a quel- 
le di Walter Burkert, che — benché non del tutto condivisibili — non 
sono certamente prive di interesse: “La verginità di Artemide, sostiene 
Marinatos, è la chiave per comprendene la natura. Non toccata dagli 
uomini, e, ciò che più conta, senza alcuna esperienza di maternità, la 
‘femminilità’ della divinità diventa pericolosamente potente. (...) 
Perché questo? Biologicamente parlando, la donna è più forte dell’uo- 
mo. Se la sua potenza non viene canalizzata all’interno di un sistema 
sociale stabile, come la domesticità e la maternità, viene percepita 
come un eccesso di forza inaccettabile”. 

Tralasciando il presupposto “biologico” di Marinatos, che aprirebbe 
fronti di discussione troppo ampi, mi pare importante evidenziare due 
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elementi che consentono di scardinare il meccanismo della “paura” 
archeologica: il primo elemento è il legame tra la femminilità e la 
morte; il secondo tra la non-procreazione (verginità della donna) e 
l'uccisione (mostruosità della donna). Queste due connessioni fanno 
parte di un complesso mitologico vastissimo, coinvolgente non solo 
l’area mediterranea ma probabilmente un campo trans-culturale molto 
più grande. Il punto è che connessioni di questo tipo solitamente si fon- 
dano su una pratica sacrificale che con una terminologia senz’altro ina- 
deguata potremmo definire “esorcistica”. L’esorcismo si fonda sul- 
l’uccisione reale o simbolica di una vittima per neutralizzare un peri- 
colo, e sull’allestimento di rituali definiti “commedia dell’innocen- 
za”: uccidere diventa “cosa buona e giusta”, se la vittima è mostruo- 
sa e, date le parentele tra la donna “anti-materna” e il mostro, diventa 
cosa buona e giusta sottomettere la potenza (la seduzione?) di un sog- 
getto che si mostra come lo scacco della domesticità. Lo schema fun- 
zionale-razionale, insomma — ovvero il sacrificio per ottenere sicurez- 
za — diventa uno schema simbolico-narrativo — ovvero assume conno- 
tati culturali e dimostrativi (ciò che Frazer chiamava “magia”). 

Ora, indipendentemente dall’esattezza dal modello interpretativo adot- 
tato da Marinatos, ciò che conta è che la vicenda del rimosso, dell’at- 
to mancato, della vergine-carnefice-vittima, ritorna in modo significa- 
tivo come assunzione esplicita del mito. E dunque possibile, una volta 
che si accetti la tonalità emotiva — che non è una connotazione umora- 
le, ma è la propria posizione nel mondo — tentare una rottura del cano- 
ne, provare a seguire la deriva, raccontare una storia. In altre parole, 
una scienza degli arkhaîa è possibile solo quando si riconosca non 
tanto la necessità di risalire a delle fonti oggettive e “neutre” (con una 
retorica e una metodologia altrettanto oggettive e “neutre”), quanto 
quella di configurare i presupposti culturali e sociali che hanno reso 
possibile il fenomeno dei tempora ignota. 


VI 


Il mito, quando ne va delle sue stesse origini, trasmette l’ambiguità 
fondamentale, quella della vita e della morte, del gioco e del terrore. 
L’arkhé del mito si presenta sempre come linguaggio”, e come tale è 
stata analizzata e sistematizzata esemplarmente da Claude Lévi- 
Strauss; e però la pratica scientifica di decontestualizzazione del mito, 
l’enfasi strutturalista della modalità sincronica della narrazione, 
rischiano di smarrire le tonalità emotive con le quali il racconto entra 
necessariamente nel gioco e nel terrore dell’uomo. Non c’è mai un 
mito, ma sempre un sistema complesso di pratiche empiriche e tra- 
scendentali: un sistema vivente, insomma, sollecitato dalle dinamiche 
narrative, ovvero da movimenti bruschi che spezzano la linearità e 
creano discontinuità sempre nuove. 
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Il mito, in quanto irruzione degli arkhafa ed elaborazione degli igno- 
ta, si presta non tanto ad essere “decifrato”, quanto ad essere assunto 
come auto-biografia possibile, come interrogazione che sollecita l’a- 
pertura e l’urgenza di mondi. Anche in questo senso la questione epi- 
stemologica che riguarda le scienze dell’antichità tocca da vicino, per 
usare un’espressione di Aldo G. Gargani, “la voce femminile”, se si 
intende con ciò il superamento della “paura” non mediante l’esorci- 
smo, ma mediante la contingenza, l’intenzione, il senso. L’archeo- 
logia non può che essere coinvolta dalla provocazione femminile, e 
non per costituire cattedre e saperi a uso e consumo di valchirie acca- 
demiche o di anime belle dedite alla nostalgia, ma per infrangere la 
continuità sistemica tipicamente maschile delle risposte funzionali. La 
voce femminile “si estrinseca come propensione alla descrizione, al 
passaggio da una condizione di verità alla condizione del senso di 
quella verità, anziché all’argomentazione sistematica paranoide che 
assolve al bisogno di affermazione e di possesso che spinge normal- 
mente gli uomini. Per questo il mondo evocato dalla voce femminile è 
il mondo del tempo e della memoria”. 

Se dunque gli arkhaîa si presentano come “limite”, non saranno l’im- 
postazione assiomatica e la posizione di un fondamento a permettere 
di oltrepassarli, anche e soprattutto nella misura in cui quell’assioma- 
tica e quel fondamento sono possibili solo a partire da quel limite: non 
c’è fondamento oltre il limite; l'interrogazione che proviene dalla voce 
femminile non parte dal fondamento o dall’arbitrio, ma si rivolge alle 
tracce lasciate disattese, si formula come un “richiamo” sotterraneo, 
“descrizione disarmata”. E per questo, credo, che Marija Gimbutas, 
nelle sue molte pagine dedicate al neolitico, si trovò a creare un’e- 
spressione come “Europa antica” — che non è altro che l’antichità tout 
court, ciò che elude ogni assioma e ogni fondamento e vive nei reces- 
si carsici del mito — testimonianza di una rottura rispetto al canone 
indo-europeo e indo-eurocentrico.* Non si tratta in questo caso di 
opposizione polemica o ideologica, quanto dell’assunzione, per certi 
versi rivoluzionaria, del tempo e della memoria di un sistema vivente 
fatto di tonalità emotive caratterizzate dall’“ambivalenza di tutto ciò 
che ha luogo nella natura (...) [e dall’] impossibilità, per gli esseri u- 
mani, di controllare, di domare, di sottomettere la natura creatrice e 
distruttrice”””: questa, in sintesi, è la religione della dea. 

Vista da questa prospettiva l’archeologia smette i panni della pratica 
compilatoria e si fa promotrice di una “profezia scientifica”, analoga a 
quella evocata da Benjamin lettore di Bachofen, volta alla decisione 
nei confronti di ciò che è importante qui e ora: le relazioni interperso- 
nali, l’armonia con la natura, il buon uso delle emozioni, l’organizza- 
zione della vita sociale e religiosa — a partire da una dimensione pri- 
mordiale, “descritta”, irriducibile alla schematizzazione dei fondamen- 
ti. Così il ricercatore e il narratore si fondono in un’unica persona in 
grado di raccogliere il materiale e di codificarlo, ma in grado anche di 
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ascoltare le voci di chi sta intorno, di organizzare i propri ricordi d’in- 
fanzia, di confrontarsi con epoche e culture diverse, in breve: in grado 
di attuare un’impostazione eco-logica della ricerca. L’ecologia di 
Gimbutas non va confusa con una generica premura per l’ambiente, 
ma è intesa come nuova costruzione dell’oikos, come superamento di 
pratiche rappresentazioniste che si tarpano da sé le ali della scoperta, 
condannandosi a un’inutile noia da bacheca. Ecologia è dunque trans- 
disciplinarietà e libertà nei confronti di vincoli disciplinari troppo 
spesso dogmatici, riproposizione del valore della domanda di contro 
all’insignificanza della comunicazione standardizzata. 

Il senso comune, anche quando è informatissimo, non sa nulla degli 
arkhaîa, non ne può e non ne vuol sapere nulla: l’archeologia ha l’oc- 
casione di invertire lo sguardo, “pettinare la storia contropelo”, come 
dice Benjamin, fare in modo che siano gli arkhafa stessi a parlare, le 
pietre, le statuette, i simboli — per smentire la macchinazione crudele 
dell’esorcismo (che sceglie le sue vittime sempre tra i più deboli) e per 
formulare la domanda di senso, l’unica condizione accettabile affinché 
si possa pensare un’origine o tante origini, una storia o tante storie. 


' Si veda l’interessante ricerca inerente l'ambito minoico-miceneo della dea doppia 
come punto di partenza degli studi sul dionisismo in G. CASADIO, Storia del culto di 
Dioniso in Argolide, Gruppo Editoriale Internazionale, Roma 1994, Tavola I e pp.123 
e ss. 

? SEXT. EMP,, Adv. Math., 1, 263. 

‘ C. CALAME, Mito e storia nell'antichità greca [1996], tr. it. di E. Savoldi, Dedalo, 
Milano 1999, p. 45. 

* Sul tema miilleriano della “malattia” del linguaggio cfr. M. DETIENNE, Mito e lin- 
guaggio da Max Miller a Claude Lévi-Strauss, in DETIENNE (a cura di), // mito. 
Guida storica e critica [1975), tr. it. di G. Lanata, Laterza, Roma-Bari 1994, pp. 3-21 
e, sempre di Detienne, L'invenzione della mitologia {1981}, tr. it. di F. Cuniberto, 
Bollati Boringhieri, Torino 1983. Per un inquadramento storico di più ampio respiro cfr. 
E. M. MELETINSKI, // mito. Poetica, folklore, ripresa novecentesca [1976], tr. it. di 
E. Lanone, Editori Riuniti, Roma m1993; sulla questione dell’etnocentrismo nelle sue 
dinamiche mitologiche cfr. M. KILANI, La théorie des «deux races»: quand la scien- 
ce répète le mythe, in J. HAINARD e R. KAEHR (a cura di), Dire /es autres. Réflexions 
et pratiques ethnologiques, Payot, Lausanne 1997, pp. 31-45. 

‘S. SAÎD, Introduzione alla mitologia greca [1994], tr. it di M.T. Ricci, Editori Riuniti, 
Roma 1998, p. 9. 

* Cfr. CALAME, Mito e storia..., cit., p. 59. 

* Sulla “presenza del mito”, che è un’espressione del filosofo polacco L. Kolakowski, 
cfr. M. FRANK, I! dio a venire. Lezioni sulla Nuova Mitologia [1982], tr. it. di F. 
Cuniberto, Einaudi, Torino 1994. 

* Si tratta di Uberwindung der Metaphysik durch logische Analyse der Sprache, in 
“Erkenninis”, II, 1931, pp. 219-241, tr. it., /{ superamento della metafisica mediante 
l'analisi logica del linguaggio, in in A. PASQUALINI (a cura di), // neoempirismo, 
UTET, Torino 1969, pp. 504-532. 
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* M. HEIDEGGER, Che cos'è metafisica? [1929], tr. it. di F. Volpi in Segnavia, 
Adelphi, Milano 1987, pp. 60-77. 

' Ivi, p. 64 e p. 71 (tr. leggermente modificata). 

" Cfr. J. TAUBES, Dall'avverbio “nulla” al sostantivo “il Nulla”. Alcune riflessioni 
sulla questione del nulla in Heidegger [1975], tr. it. di E. Stimilli, in R. ESPOSITO, C. 
GALLI, V. VITIELLO (a cura di), Nichilismo e politica, Laterza, Roma-Bari 2000, pp. 
205-220, dove la questione del nulla in Heidegger è messa a confronto con le dottrine 
mistiche della creatio ex nihlo. 

!° Cfr. F. JESI, Lettura del ‘“Bateu Ivre” di Rimbaud, Quodlibet, Macerata 1996, pp. 29 
e ss. Cfr. anche G AGAMBEN, /! Messia e il sovrano. Il problema della legge in W. 
Benjamin, in AA.VV., Anima e paura. Studi in onore di Michele Ranchetti, Quodlibet, 
Macerata 1998, p. 17. 

!" Traggo spunto dal saggio di Carlo GALLI, Contaminazioni. Irruzioni del nulla, in 
ESPOSITO, GALLI, VITIELLO, cit., pp. 139-158. 

“ H. BLUMENBERG, Elaborazione del mito [1979], tr. it. di G. Carchia, il Mulino, 
Bologna 1991, p. 343. 

' Cfr. ivi, p.193. Cfr. anche Id., // futuro del mito [1975], tr. it. di G. Leghissa, Medusa, 
Milano 2002, soprattutto le pp. 80-85. 

!“ Cfr. E. MORIN, // paradigma perduto. Che cos'è la natura umana? [1973], tr. it. di 
E. Bongioanni, Feltrinelli, Milano 1994, soprattutto le pp. 83-93 e Id. // metodo 4. La 
vita della vita [1980], tr. it. di G. Bocchi e A. Serra, Bompiani, Milano 2004, soprattut- 
to le pp. 472-477. Bisogna quanto meno riconoscere che, se Blumenberg nega decisa- 
mente la validità epistemologica della “natura” umana, Morin basa tutto il suo sistema 
di ricerca proprio sulla “naturalità” della cultura umana. Si tratta dunque di una diver- 
genza difficilmente conciliabile. Ma il tema della morte è forse per entrambi un punto 
d’intesa reciproca. 

! Cfr. G LEGHISSA, Mito, dogma e genesi del moderno in Hans Blumenberg, in BLU- 
MENBERG // futuro del mito, cit., p. 26. 

' Esempi di ambigui rapporti fascinatori nei confronti della cultura della destra estre- 
ma sono molteplici, in Germania come in Italia, e non si riducono ai prodromi della 
seconda guerra mondiale. E però lo scopo di questa disanima non è quello di intentare 
un processo politico, quanto quello di constatare quanto sia inevitabile — al di fuori della 
rocca della scienza analitica (anch'essa dalle mura assai porose in verità) — la ‘“conta- 
minazione” con la doppia faccia delle “origini”. 

‘Con il materiale cartaceo della discussione scatenata dal saggio di Momigliano si 
potrebbe riempire più di uno scaffale. Si vedano almeno A. MOMIGLIANO, Premesse 
per una discussione su Georges Dumezil, in “Opus”, 2 (1983), pp. 329-342; C. GINZ- 
BURG, Mitologia germanica e nazismo. Su un vecchio libro di Georges Dumezil, in 
“Quaderni storici”, 57 (1984), pp. 857-882, ora anche in id., Miti, emblemi e spie. 
Morfologia e storia, Einaudi, Torino 1986, pp. 210-238; C. GROTTANELLI, 
Ideologie, miti, massacri. Indoeuropei di Georges Dumezil, Sellerio, Palermo 1996; B. 
LINCOLN, Rewriting the German War God: Georges Dumezil, Politics. and 
Scholarship in the Late 19305, in “History of Religions”, 37 (1998), pp. 187-208, sag- 
gio poi ripreso in Id., Theorizing Myth. Narrative, Ideology. and Scholarship, 
University of Chicago Press, Chicago & London 1999; di diverso tenore G MORETTI 
e R. RONCHI, L'ermeneutica del mito negli anni Trenta. Un dialogo, in “Nuovi 
Argomenti”, 21 (1987), pp. 80-107, dove si approfitta della polemica sul nazismo per 
riflettere sulla processualità ermeneutica dell’origine; Marcel Detienne non contribui- 
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sce di certo ad abbassare i toni: “Le accuse e gli attacchi lanciati da A. Momigliano e 
da C. Ginzburg contro G. Dumézil e una sua presunta simpatia per il nazismo sono falsi 
e bugiardi dalla a alla zeta”, e via di questo passo, cfr. DETIENNE, Apollo con il col- 
tello in mano. Un approccio sperimentale al politeismo greco [1998], tr. it. di F. Tissoni, 
Adelphi, Milano 2003, nota 7, pp. 55-56. 

“ Cfr. MORETTI c RONCHI, L'ermeneutica del mito negli anni Trenta... cit., p. 106. 
‘' Sarebbe interessante esaminare la storia delle idee inerente alla scuola di Chicago: 
fondata da Mircea Eliade — che come è noto ha avuto non poche compromissioni con 
le frange naziste della Romania collaborazionista, le cosiddette “guardie di ferro” —, fin 
da subito ha avuto una connotazione politica orientata verso la sinistra democratica. 
Occorrerebbe valutare se e fino a che punto l’eredità del maestro abbia avuto un peso 
nella formazione politica degli allievi, e in quale misura l’ambiente accademico ameri- 
cano sia riuscito a neutralizzare un’eventuale deriva reazionaria. 

® Cfr. LINCOLN, Rewriting the German War God... , cit., pp. 207-208 e Id., Theorizing 
Myth, cit., pp. 136-137. Dunque Lincoln, in accordo con Grottanelli, assolve Dumézil 
dall'accusa di nazismo (ma non da quella di fascismo e classismo). 

* Ivi, p. 125. 

* J. RIES, La riscoperta del pensiero religioso indoeuropeo. L'opera magistrale di 
Georges Dumézil (1898-1986), in G. DUMEZIL, L'ideologia tripartita degli 
Indoeuropei [1958], tr. it. di A. Piras, Il Cerchio, Rimini 2003, p. 12. 

* Si veda a questo proposito l’interessante saggio di C. Ginzburg sulla funzione protet- 
tiva svolta dalla Chiesa cattolica nei confronti dell’a/tum sapere, ovvero del sapere che 
si azzarda verso il futuro (evidentemente il futuro, così come il passato remoto, sono 
potenti attrattori “arcaici”), C. GINZBURG, L'alto e il basso. Il tema della conoscenza 
proibita nel Cinquecento e nel Seicento [1976], în Id., Miti, emblemi e spie..., cit., pp. 
107-132. 

* Una sintesi esaustiva dei maggiori siti dell'Europa antica si trova in A. WHITTLE, 
Europe in the Neolithic. The Creation of New Worlds, Cambridge University Press, 
Cambridge 1996. 

°° Fu Benjamin a scomodare l’aggettivo “profetico” riguardo all'opera di Bachofen, cfr. 
W. BENJAMIN, Johann Jakob Bachofen, in Gesammelte Schrifte, Suhrkamp, 
Frankfurt a.M., v. 2 tomo I, pp. 219 e ss. È curioso notare che lo stesso aggettivo fu 
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essere accusati di usare parole a vanvera: tutto sta nel domandarsi quale fosse il signi- 
ficato di quegli elogi. Su Benjamin e Bachofen cfr. tra l’altro F. JESI, / recessi infiniti 
del “Mutterrecht” (1973], in J. BACHOFEN, // matriarcato, Einaudi, Torino 1988, pp. 
XIIT-XX.XV, G SCHIAVONI, Rovine della ‘simbolica’. Su Creuzer, Bachofen e la cul- 
tura di destra in F. MASINI e G SCHIAVONI (a cura di), Risulire il Nilo. Mito, fiaba, 
allegoria, Sellerio, Palermo 1983, pp. 349-370 e G. RAIO, Simbolo e profezia scienti- 
fica. Sul “Bachofen" di Benjamin, cit., pp. 371-380. 

* N. MARINATOS, Goddess and Monster. An investigation of Artemis, in FE. GRAF (a 
cura di), Ansichten griechischer Rituale. Geburstag Symposium fiir Walter Burkert, 
Castleden b. Basel, 15/18 Màrz 1996, Teubner, Stutigard und Leipzig 1998, pp. 114- 
125 e 476-493. 

* Così JESI, / recessi infiniti..., cit., nel porre l’enfasi più sulla teoria bachofeniana del 
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*® Cfr. M. BLANCHOT, L'infinito intrattenimento. Scritti sull'insensato gioco di scri- 
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" MARINATOS, Goddess and Monster... cit., pp. 123-125. Significativo il sottilissi- 
mo filo conduttore che si può individuare tra Marinatos e Bachofen: lo schema inter- 
pretativo adottato da Marinatos prende le mosse dichiaratamente dagli studi di “etolo- 
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® Si tratta del meccanismo del capro espiatorio analizzato compiutamente da R. 
GIRARD, La violenza e il sacro [1972], tr. it. di O. Fatica e E. Czerkl, Adelphi, Milano 
1980; sulla “commedia dell’innocenza” (che è un tema di Meuli), cfr. W. BURKERT, 
La creazione del sacro. Orme biologiche dell'esperienza religiosa [1996], tr. it. di F. 
Salvatorelli, Adelphi, Milano 2003. 

® Cfr. R. SCHLESIER, Kulte, Mythen und Gelehrte. Anthropologie der Antike seit 
1800, Fischer, Frankfurt a.M. 1996. 

X A.G. GARGANI, // tempo e la decisione, in Id. Lo stupore e il caso, Laterza, Bari 
1985, pp. 40 e ss. 

4 Ivi, pp. 41-42. 

* Cfr. GIMBUTAS, The Civilization of the Goddess: The World of Ola Europe, Harper, 
San Francisco 1991. Di fatto nella letteratura degli studi indo-europei le culture 
dell’Europa antica venivano semplicemente definite pre-indo-europee. 

" G. BOCCHI e M. CERUTI, Origini di storie [1993], Feltrinelli, Milano 2000, p. 34. 
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Poco dopo la morte di Marija Gimbutas, la figlia Zivile Gimbutas 
mi contattò chiedendomi di terminare questo libro: un’impresa non 
facile, dal momento che non avevo fatto in tempo a parlare con la 
prof.ssa Gimbutas per avere lumi su forma, contenuto e intenti. I primi 
capitoli erano stati rimaneggiati in modo un poco più consistente 
rispetto al lungo e ricchissimo capitolo finale, che in quel periodo 
costituiva l’intera Seconda Parte. Incominciai con la mia curatela del 
testo e in seguito diedi uno sguardo più attento sia ai dettagli sia alla 
forma definitiva che il libro avrebbe assunto. AI fine di rendere il libro 
il più aggiornato possibile, aggiunsi dei commenti in nota (presentati 
come “note della curatrice”). (Le fonti dell’autrice sono invece citate 
direttamente nel testo.) 

La prof.ssa Gimbutas aveva predisposto molte illustrazioni per la 
seconda parte del libro, ma non erano comprese tra quelle che lasciò al 
momento della sua morte. Così la Prima Parte, dedicata all’età prei- 
storica, è riccamente illustrata, mentre la Seconda Parte è rimasta priva 
di illustrazioni, del resto si possono trovare illustrazioni dei miti e del 
folclore d’epoca storica nelle varie edizioni di Bu//finchs Mythology e 
nelle enciclopedie del mondo mitologico (come la Larousse). 

Marija Gimbutas aveva sempre in mente “il prossimo libro”. 
Questa fu l’ultima opera di una prodigiosa carriera di scrittrice. Con- 
tinuò a lavorarci finché non dovette essere ricoverata in ospedale, dieci 
giorni prima di morire. Il manoscritto che lasciò era la testimonianza 
di tutto il suo amore, la sua dedizione e il suo impegno intellettuale per 
questo libro, un libro a cui lavorava alacremente nonostante la grande 
sofferenza fisica, cercando almeno di raggiungere una forma adeguata 
quanto bastasse per consentire a un editor di portarlo a termine. 

Questo libro era stato programmato in un primo tempo come una 
versione divulgativa delle opere precedenti della prof.ssa Gimbutas 
che però, come era tipico di lei, nel suo ultimo anno decise che avreb- 
be dovuto dar vita a un’opera nuova, dunque integrò questa nuova 
ricerca con i ritrovamenti da lei effettuati tra il 1991 e il 1993. A tutti 
gli effetti quest'opera è l’esito della ricerca degli ultimi anni, mesi e 
settimane della sua vita. 
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gie. Anche l’altra figlia di Marija, Rasa Julie Thies fu di grande aiuto. 
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che le diedero forza e coraggio nei suoi ultimi mesi. Le sue figlie 
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M.R.D. 
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Questo libro tenne occupata Marija Gimbutas per gli ultimi due 
anni della sua vita. Fu l’ultimo lavoro (in inglese) di una carriera di 
scrittrice che conta approssimativamente trecento articoli e venti libri, 
tradotti in molte lingue. È diverso dalle altre opere di Marija Gim- 
butas: è eccezionalmente ricco per quanto riguarda il mito e il folclo- 
re. L’obiettivo del libro è duplice: una sintesi dei suoi primi lavori e 
un’aggiunta delle sue nuove ricerche. Nei primi capitoli c’è una sorta 
di sintesi di gran parte della sua ricerca sul neolitico europeo, con 
l’aggiunta dei dati che aveva acquisito dopo la pubblicazione della 
monografia The Civilization of the Goddess: The World of Old Eu- 
rope. (Benché Gimbutas utilizzi dati che risalgono al paleolitico supe- 
riore, 30.000-10.000 a.C., e al mesolitico, 10.000-7000 a.C., la sua 
opera è prevalentemente concentrata sul neolitico, 7000/6000-3000 
a.C., e sull’età del bronzo, 2500-1500 a.C. circa. Esamina anche le 
culture storiche dell’età del ferro, 1500 a.C., fino alla metà del primo 
millennio a.C.). 

Molto del lavoro di Marija Gimbutas era basato sui suoi ritrova- 
menti nei siti archeologici di cui diresse gli scavi, tra cui Obre in 
Bosnia, Anza in Macedonia, Sitagroi in Grecia nord-occidentale, 
Achilleion in Tessaglia meridionale (Grecia) e Manfredonia nell’Italia 
del sud. Questi scavi portarono alla pubblicazione di tre volumi: 
Neolithic Macedonia (Gimbutas 1976), sugli scavi di Anza; Exca- 
vations at Sitagroi I (Renfrew, Gimbutas, Elster 1986) e Achilleion: A 
Neolithic Settlement In Thessaly, Greece, 6400-5600 B.C. (Gimbutas 
et al. 1989). 

All’inizio della sua carriera, Marija Gimbutas individuò la cultu- 
ra “Kurgan”. Riteneva che questi Proto-indo-europei fossero stati un 
insieme di popoli patrilineari, patrilocali, pastori e seminomadi origi- 
nari delle steppe russe. Si trattava di popoli bellicosi, che fabbricava- 
no armi e andavano a cavallo. La loro religione era centrata su divini- 
tà maschili. La loro agricoltura era rudimentale, benché quando entra- 
rono a più stretto contatto con gli abitanti dell’ Europa antica avessero 
incrementato le coltivazioni e sviluppato ulteriormente la metallurgia. 
L’arte della ceramica di questi popoli era scarsamente sviluppata. 
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Seppellivano i loro morti in fosse coperte da un tumulo (Kurgan 1 e Il) 
o in collinette di terra dette appunto kurgan (Kurgan II e IV). 

Gimbutas ricostruì le loro migrazioni dall’area a nord del Cau- 
caso nelle steppe russe verso le loro nuove terre. Questi nuovi territo- 
ri ricoprivano un’area geografica che comprendeva ciò che oggi chia- 
miamo Grecia, Italia, Bosnia, Bretagna, Irlanda, Lituania, Lettonia, 
Russia, Germania, Scandinavia, Anatolia, India, Iran e 1] Turkistan 
cinese. Ci furono tre migrazioni: la Prima Ondata nel 4400-4200 a.C. 
circa (Kurgan I-IH, culture Khvalynsk e Srednij Stog); la Seconda 
Ondata nel 3400-3200 a.C. circa (Kurgan HI, cultura Maikop); e la 
Terza Ondata nel 3000-2800 a.C. circa (Kurgan IV, cultura Yamna o 
delle tombe a fossa) (per un’esaustiva disanima della teoria delle 
Ondate vedi Gimbutas 1977, 1980, 1985; questi tre articoli furono rac- 
colti in Gimbutas 1997). 

Quando i Proto-indo-europei arrivarono nei loro nuovi territori, 
incontrarono gruppi di popoli indigeni relativamente pacifici, agricoli, 
dallo spiccato gusto artistico, probabilmente paritari in quanto a strut- 
tura sociale e devoti alla dea. I popoli indigeni possedevano un’esteti- 
ca progredita: costruivano case a due piani e templi di pregevole fattu- 
ra dei quali abbiamo i modellini in argilla. Producevano ceramiche 
pregiate. Essi vennero talvolta assimilati, talvolta distrutti dai popoli 
Kurgan, fortemente avvantaggiati dall’addomesticamento del cavallo e 
dalla competenza bellica. I Proto-indo-europei imposero tanto la lin- 
gua quanto la religione ai popoli indigeni, benché tracce di lingua e 
religione di questi ultimi rimasero nella risultante della lingua e cultu- 
ra “indo-europea”. L’Indo-europeo è infatti l’esito della mescolanza 
dei Kurgan con gli abitanti dell’Europa antica. 

Per seguire le tracce degli Indo-europei, Gimbutas fece uso della 
linguistica, della mitologia e dell’archeologia comparate. Il mitologo 
francese Gorge Dumézil aveva trovato le analogie tra il panteon della 
religione indo-europea e la struttura sociale, formulando la teoria “tri- 
partita”, secondo la quale gli Indo-europei erano suddivisi in tre grup- 
pi sociali o “funzioni”: sacerdoti (“prima funzione”), guerrieri e nobil- 
tà (“seconda funzione”) e “guardiani” — contadini, braccianti e artigia- 
ni (“terza funzione”). Gimbutas trovò forti contrasti tra i gerarchici 
Indo-europei e gli abitanti dell’ Europa antica, sostanzialmente di indo- 
le egualitaria. Mentre nella prima parte della sua carriera si dedicò ai 
popoli Kurgan, negli ultimi vent'anni si interessò sempre di più ai 
popoli che che li precedettero: gli Antico-europei. Si può seguire il per- 
fezionamento delle sue teorie sugli abitanti dell’Europa antica a parti- 
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re da Gods and Goddesses of Old Europe del 1974 (riedito e aggior- 
nato nel 1982 con il titolo The Goddesses and Gods of Old Europe), 
passando per The Language of the Goddess del 1989 [tr. it. 1990] e The 
Civilization of the Goddess: The World of Old Europe del 1991. In 
questo suo ultimo libro i suoi pensieri sono giunti a una maturazione 
definitiva: è qui che si possono leggere le sue ultime considerazioni 
sugli Antico-europei e sugli Indo-europei. 


**k* 


Nel primo capitolo di questo libro, Gimbutas guarda alle imma- 
gini delle dee e degli dèi, tra cui le immagini della dea-uccello e della 
dea-serpente e di altre divinità teriomorfe, ed esamina anche la divi- 
nizzazione della vita e della morte. Pare che gli abitanti dell’Europa 
antica venerassero il ciclo completo di nascita, morte e rinascita nella 
forma di una “grande” dea. Diversamente dalle prime culture storiche, 
molte delle quali adoravano le dispensatrici della vita (per esempio la 
greca Afrodite) mentre trascuravano di rendere onori alle portatrici di 
morte (per esempio, sempre in Grecia, la Gorgone Medusa), gli 
Antico-europei non dividevano la grande dea in parti “buone” e parti 
“cattive”. La dea era una e molte, unità e molteplicità. La dea ibrida 
uccello-serpente era la grande dea del continuum vitale, la dea della 
nascita, della morte e della rinascita, creatrice e distruttrice, fanciulla e 
vecchia, una dea che nel fiore degli anni sposava il giovane dio nello 
hieros gamos, le “nozze sacre”, e faceva nascere — per l’eternità — tutto 
il creato. 

Nel capitolo 2 Gimbutas prende in esame un altro argomento a lei 
particolarmente caro, il sacro script dell'Europa antica. Benché un lin- 
guaggio scritto traducibile non compaia fino all’avvento del cuneifor- 
me sumerico e del geroglifico egizio, entrambi attorno all’inizio del 
terzo millennio a.C., sono stati scoperti dei segni che risalgono al neo- 
litico dell’Europa antica e anche a prima, al paleolitico superiore, inci- 
si su vari oggetti, come statuette e ciotole. Straordinari esempi di script 
dell'Europa antica si possono trovare nelle statuette della cultura Vinéa 
nei Balcani nord-occidentali. 

Nel capitolo 3 Gimbutas prende in esame il concetto plastico di 
ciclo vitale, spiegando che la tomba è anche il luogo sacro da cui 
emana una nuova vita. La tomba è il grembo della dea; le due cose 
sono inestricabilmente interconnesse nella religione dell'Europa anti- 
ca. Esempi iconografici mostrano questa interconnessione. Per esem- 
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pio una figura gravida in marmo fu trovata in una tomba cicladica 
(British Museum, n. GR 1932-10.181, risalente al 2800-2300 a.C.): il 
fatto che provenisse da una tomba indica che si trattava di una dea, la 
dea della morte brulicante di vita nuova. Molte tombe, così come molti 
santuari in cui si celebravano riti di morte e rigenerazione, hanno 
forme rituali: a Lepenski Vir, un sito nella regione delle Porte di Ferro, 
sul Danubio, Gimbutas trovò delle piccole costruzioni triangolari che 
contenevano statue e altari, associate a sepolture. Alcune grotte, come 
quella di Scaloria in Italia meridionale, contenevano reperti rituali: 
ceramiche con disegni rigenerativi e scheletri di molte giovani donne 
e bambini. Le tombe scavate nella roccia di Malta sono a forma di 
uovo, mentre l’Ipogeo maltese, un tempio sotterraneo, consiste in tren- 
taquattro camere comunicanti a forma di uovo; vi furono trovate all’in- 
circa settemila ossa umane, soprattutto all’interno di nicchie ovoidali 
nella camera inferiore. In Sardegna inoltre le tombe erano costituite da 
camere scavate a forma di uovo o di rene. I monumenti megalitici che 
servivano come luoghi rituali è di sepoltura si svilupparono soprattut- 
to in Europa occidentale. Molti di questi monumenti avevano una 
struttura antropomorfa, rappresentando la figura intera della dea. Mol- 
ti, come quello di Newgrange e di Knowth in Irlanda e l’Ipogeo mal- 
tese, erano decorati con simboli rigenerativi, erano l’utero della dea. 
Nella sua lunga carriera, Marija Gimbutas scavò molti templi che 
in genere venivano trovati all’interno di una comunità, erano parte 
integrante di essa. In questi templi o ‘“case-santuario”, il focolare occu- 
pava spesso la parte centrale, e faccende domestiche come la cucina 
erano poste sullo stesso piano del sacro. Nel capitolo 4, Gimbutas esa- 
mina i templi veri e propri, come quelli di pietra delle isole mediterra- 
nee di Malta e della vicina Gozo, ma prende anche in esame i model- 
lini di tempio in argilla e altri corredi rituali (sono stati ritrovati più di 
cento modellini di tempio, in molte zone dell'Europa dell’est, dai Bal- 
cani all’Ucraina). Alcuni templi pare siano dedicati alla dea-uccello, 
alla dea-serpente o alla dea gravida della vegetazione. I templi simili a 
case dell’Europa sud-orientale contenevano altari, statue (alcune a 
grandezza naturale), statuette (molte con incisi abiti, copricapi e meda- 
glioni), stoviglie in miniatura, fornelli per l’incenso e vasi a forma 
umana e animale. Contenevano anche oggetti della tecnologia quoti- 
diana: forni a cupola, pietre da macina, giare per le scorte. Si può 
dedurre la presenza di telai dal fatto che furono trovati pesi di telaio in 
argilla e fusaloli (dei telai, di legno, non è rimasto nulla). Gimbutas 
ritenne che gli abitanti dell’Europa antica confezionassero vestiti, cuo- 
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cessero il pane e modellassero la ceramica come gesti sacri: ovvero 
che gli antichi templi fossero centri di una vita spirituale olistica. 

Non tutti i templi dell’Europa antica furono edifici. Il capitolo 5 
prende in esame i roundels (cerchi cintati), i roundels quadrati e quel- 
li rialzati: luoghi sacri all’aperto fatti di legno e pietre e spesso circon- 
dati da fossati cerimoniali. I famosi roundels inglesi, come quelli di 
Stonehenge, Woodhenge e Avebury nel Wiltshire risalgono al terzo 
millennio a.C. Roundels più antichi (del 5000-3000 a.C. circa), forse 
meno noti, furono costruiti dalla cultura Lengyel e da altre culture 
dell'Europa centrale. Queste costruzioni avevano scopi religiosi, non 
militari: i manufatti trovati al loro interno, tra cui scheletri umani 
(sepolti insieme a oggetti rituali), ossi di animali, vasi e statuette, sono 
indici di feste e riti di sepoltura. I recinti di solito si aprivano sui quat- 
tro punti cardinali, e probabilmente servivano per rituali stagionali. 
Rispecchiano un lavoro cooperativo e venivano utilizzati dalla collet- 
tività. 

Nel capitolo 6 Gimbutas mette a fuoco la successione ereditaria 
matrilineare, a partire dall’assunto che probabilmente i popoli del- 
l’Europa antica usassero trasmettere i loro beni secondo la linea 
madre-figlia. Nelle società matrilineari, le donne erano economica- 
mente autonome, dal momento che potevano prendere in eredità i beni 
di famiglia, le donne dunque godevano della più ampia libertà e del 
maggior rispetto. Gimbutas collega il rispetto sociale per il femminile 
alla reverenza religiosa — la venerazione di dee — e afferma che le 
società matrilineari dell'Europa antica rendevano onori sia a donne 
mortali che a divinità femminili. Di conseguenza secondo lei queste 
culture possedevano una struttura sociale egualitaria, che onorava sia 
gli uomini che le donne. 

Mentre la Prima Parte riguarda le dee e gli dèi della preistoria e 
in generale la religione preistorica, la Seconda Parte prende in esame 
le dee “viventi”, divinità venerate nelle prime epoche storiche, alcune 
delle quali continuarono ad esserlo fino all’età moderna. Nei capitoli 
di questa sezione Gimbutas mette a fuoco i miti di diverse culture, sia 
indo-europee che non indo-europee. Incomincia dalle culture 
dell’Europa meridionale, dove si erano svolti molti dei suoi scavi. 
Esamina la religione minoica pre-indo-europea, e quindi la religione 
greca: sia nelle sue componenti indo-europee, sia in quelle pre-indo- 
europee. Di seguito, passa alle dee degli Etruschi e dei Baschi, due cul- 
ture che, benché circondate dagli Indo-europei, mantennero le loro lin- 
gue e le loro caratteristiche non indo-europee. Infine, prende in esame 
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le culture dell’Europa centrale e settentrionale: i Celti, i Germani e i 
Baltici. Conclude il volume una ricca digressione sugli dèi le dee, le 
fate, le streghe e gli spiriti della religione baltica. In particolare in que- 
sta sezione Marija Gimbutas attingeva dai suoi stessi ricordi, con l’in- 
tenzione di citare in seguito le fonti. Ove possibile, ho tentato di 
aggiungere l’indicazione delle fonti. 

L’opera di Marija Gimbutas è assai controversa, perché era una 
pensatrice originale e autorevole nel presentare le sue ipotesi. Di con- 
seguenza, aveva sia grandi estimatori che grandi detrattori. Era anche 
una lettrice instancabile, e le sue idee erano presentate con una chiara 
conoscenza dei dati e delle ipotesi altrui. Studiosa dinamica, non si sot- 
trasse mai a critiche e a revisioni. Comprese che interpretare ciò che 
era stato ritrovato era tanto importante quanto presentarlo, offrendo 
prove a favore e prove contrarie, nonché dati di fatto affinché ciascu- 
no potesse costruire la propria teoria. Comprese che l’interpretazione 
e l’interconnessione dei dati conducono alla comprensione e a un pro- 
fondo contributo scientifico. 

In questo libro Marija Gimbutas ha reso ancora un altro ricco 
contributo allo studio del folclore e della mitologia e a quell’emozio- 
nante campo di studi interdisciplinari che è l’archeomitologia. 
Aggiunge molto nuovo materiale al libro — per esempio, mostrandoci 
una testa di “Medusa” che risale al sesto millennio a.C. e così retroda- 
tando al primo neolitico questo aspetto “mortifero” della dea antico- 
europea. I suoi contributi nel campo dell’archeomitologia sono impor- 
tanti, perché ha offerto ai mitologi dei dati concreti -- statue, statuette, 
statistiche di cronologia e di provenienza — che ci fanno conoscere la 
religione preistorica. Non meno significativo è il suo amore per le figu- 
re del folclore e del mito, argomenti di cui era appassionata. È questa 
unione di passione e conoscenza che costituisce il lascito di Marija 
Gimbutas per noi. 


Miriam Robbins Dexter 


Parte I 
La religione nell’Europa pre-patriarcale 


Capitolo 1 
Immagini di dee e di dèi 


Nell’Europa del Neolitico e in Asia Minore (antica Anatolia) 
— nell’arco di tempo tra il 7000 e il 3000 a.C. — la devozione reli- 
giosa si rivolgeva alla ruota della vita e alla sua ciclica rotazione. 
Questa è l’area geografica e la comice cronologica che io definisco 
Europa antica. Nell’Europa antica, il punto focale della religione 
comprendeva nascita, nutrimento, crescita, morte e rigenerazione, 
parallelamente alla coltivazione delle messi e all’allevamento degli 
animali. I popoli di questa era ritenevano imponderabili le forze 
naturali, così come piante e cicli animali, e adoravano molte dee, o 
forse una sola dea in molte forme. La dea manifestava le sue innu- 
merevoli forme attraverso varie fasi cicliche che vigilavano sul 
buon andamento di ogni cosa; molti erano i modi in cui si rivelava, 
nei mille accadimenti della vita; le sue raffigurazioni sono caratte- 
rizzate da un simbolismo molto complesso. 

Per prima cosa vorrei esplorare queste forme nel dettaglio, 
guardando soprattutto alle statuette della dea; in seguito vorrei cer- 
care di districarne il significato. Le immagini della dea possono 
essere approssimativamente classificate sotto i suoi aspetti di di- 
spensatrice di vita e sostentamento, e portatrice di morte e rinnova- 
mento. Nonostante anche la forza maschile sia determinante per la 
rigenerazione e per la stimolazione della vita, sia nel mondo vege- 
tale sia in quello animale, era la forza femminile a pervadere l’esi- 
stenza 


Statuette 


Piccole statue, ritrovate negli scavi degli insediamenti, cimite- 
ri e tombe dell'Europa antica, costituiscono un riferimento impor- 
tante per comprendere la religione di questa area. Quando gli 
Antico-europei scoprirono come cuocere la ceramica, intorno al 
settimo millennio a.C., si inaugurò un nuovo modo di esprimere 
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ideali religiosi. Una varietà di forme in ceramica — vasi, statuette e 
strumenti rituali — mostrano i simboli spirituali dell’ Europa antica. 
Nonostante le culture antico-europee continuassero a creare manu- 
fatti religiosi in altre materie — pietra, osso, ambra e altro — fu la 
ceramica a manifestare nel modo più ricco il mondo simbolico 
dell’ Europa antica. 

Naturalmente, la conservazione archeologica favorisce i 
manufatti più piccoli. Statuette di ceramica alte pochi centimetri 
hanno più possibilità di conservarsi sotto parecchi metri di terra per 
sette o più millenni, rispetto a statue di ceramica a grandezza natu- 
rale. Di conseguenza, capita spesso di ritrovare piccole statuette 
intatte e statue più grandi ridotte in molti pezzi. La maggior parte 
di queste statuette stanno in una mano. I loro scultori spesso le 
caratterizzavano con simboli sacri, sottoforma di segni sulla faccia, 
disegni geometrici, e segni che forse erano una sorta di scrittura. 

I nostri antenati neolitici non solo crearono statuette per rap- 
presentare determinate divinità, sacerdotesse o altre figure mitolo- 
giche, essi con queste statuette celebravano anche dei rituali. Le 
scoperte non riguardano solo statuette femminili e maschili, che 
possono essere state fatte per rappresentare dee o dèi, ma anche 
troni, vasi, altari sacrificali, arredi, strumenti musicali, perfino tem- 
pli in miniatura. Questi ultimi costituiscono dei prototipi, fornendo 
prove archeologiche addizionali. Gli antichi avevano prodotto 
manufatti religiosi anche in altro materiale (per esempio il tessuto 
o il legno), ma — tranne in casi straordinari — sono andati quasi tutti 
perduti. Perciò i piccoli oggetti di ceramica sono tra i reperti più 
importanti per decifrare la religione antico-europea. 

Quasi tutti i siti archeologici in Italia, nei Balcani e nell’Eu- 
ropa centrale contengono questi oggetti, risalenti a quasi tutto il 
periodo neolitico. Li si trova anche in Asia Minore (antica Anatolia, 
odierna Turchia), in Medio Oriente e in misura molto minore in 
Europa occidentale e in quella del nord. Spesso, dove i siti rag- 
giungono molti metri di profondità, a rappresentare secoli o anche 
millenni di occupazione, si trovano statuette in quasi tutti gli strati, 
da cui si può spesso dedurre un’evoluzione artistica dai primi stra- 
ti agli ultimi, segno dell’importanza di questi oggetti per gli abitan- 
ti del luogo, generazione dopo generazione. 

Il neolitico, o prima era agricola, costituisce una fonte molto 
più feconda per decifrare le statuette rispetto alle epoche preceden- 
ti — il mesolitico e il paleolitico superiore (o tardo). I manufatti delle 
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ere più antiche spesso non sono collocabili nel loro contesto, e nel 
caso dell’intero paleolitico superiore, si hanno solo circa tremila 
statuette. Per l’ Europa antica, con la sua effusione di arte religiosa, 
sono state individuate così tante statuette in così tanti siti, che non 
si possono quantificare con precisione. In tutto le statuette 
dell'Europa antica sono all’incirca centomila o più, contando anche 
le statuette rotte o danneggiate, ignorate nei primi scavi. 
Fortunatamente, insediamenti, cimiteri e tombe, che rappresentano 
eccellenti contesti, costituiscono la maggior parte dei siti neolitici. 
Le innumerevoli statuette del neolitico, nei loro siti originari, con- 
servano in profondità la ricchezza della spiritualità antico-europea. 


IL SIGNIFICATO SIMBOLICO DEL CORPO UMANO 


Il corpo umano è uno dei simboli più importanti dell’ Europa 
antica. Dalla nostra moderna prospettiva culturale, si tende spesso 
ad accostare la nudità all’eccitazione sessuale. Il moderno speciali- 
sta proietta queste abitudini indietro di migliaia di anni e presuppo- 
ne che quell’antica rappresentazione del corpo si ponga fondamen- 
talmente al servizio dello stesso desiderio. 

Il nostro schema culturale è inoltre condizionato dalla presun- 
zione che le rappresentazioni femminili riguardino invariabilmente 
la “fertilità della terra”; da qui, tutti i manufatti che espongono 
nudità femminili diventano “statuette della fertilità”. Le culture 
dell’Europa antica senz'altro avevano a che fare con la fertilità. Ma, 
per quanto possiamo vedere, l’ampia varietà di statuette, in partico- 
lare i loro contesti archeologici del neolitico, suggerisce un ruolo 
religioso più complesso svolto dalla forza femminile.' L’arte molto 
sofisticata del neolitico mette in scena, accentuando la nudità fem- 
minile, una sessualità naturale e sacra dimenticata dalla cultura 
moderna. 

Nell'arte religiosa, il corpo umano simboleggia miriadi di fun- 
zioni oltre a quella sessuale, in particolare la procreazione, la nutri- 
zione e il potenziamento della vita. Io non credo che nelle prime ere 
esistesse l’oscenità come concetto che coinvolgesse il corpo fem- 
minile o quello maschile. La rappresentazione del corpo svolgeva 
altre funzioni, nello specifico l’aspetto nutritivo e procreativo del 
corpo femminile e le qualità del corpo maschile che stimolano la 
Vita. La forza femminile, come la dea gravida della vegetazione, 
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incama profondamente la fertilità della terra. Ma la complessa, 
sofisticata arte che coinvolge la dea neolitica, è un mutevole calei- 
doscopio di significati: essa personificava ogni fase della vita, della 
morte e della rigenerazione. La dea era la Creatrice dalla quale tutta 
la vita — umana, vegetale e animale — deriva, e alla quale tutto ritor- 
na. Il suo era un ruolo che andava ben oltre l’erotismo. 

Il fatto che queste statuette femminili non riproducano reali- 
sticamente il corpo umano o animale, smentisce il loro utilizzo 
come mera arte erotica. Il corpo è quasi sempre astratto o esagera- 
to in qualche sua parte. Le modifiche non sono accidentali: un 
breve sguardo sull’arte neolitica mostra che i più raffinati artigiani 
della ceramica potevano ottenere qualunque effetto desiderassero. 
Le modifiche apportate intenzionalmente al corpo umano esprime- 
vano diverse manifestazioni dell’intima forza divina. Prima di dis- 
cutere le tipologie di divinità rappresentate dalle statuette, occorre 
concentrarsi sulle varie particolarità dell’arte delle statuette: sche- 
matizzazione, maschere, geroglifici ed esagerazione di alcune parti 
del corpo, ovvero tutto ciò che era convenzionale per gli artisti del- 
l’Europa antica. 


FORME STILIZZATE 


Nell’Europa antica, i corpi maschili e femminili stilizzati, con- 
giuntamente ai loro simboli, spesso rappresentavano la forza sacra. 
Molte statuette sono veri capolavori di ceramica, ma altre sono stra- 
namente incomplete, a volte limitandosi a niente più che un sem- 
plice cilindro d’argilla con seni o natiche esagerati o un ventre gon- 
fio senza braccia o gambe (Figura 1). I loro creatori spesso vi inci- 





Fig.1: Chiaramente l’artigiano con questa statuctta priva dì gambe, braccia e testa non aveva 
intenzione di riprodurre il corpo umano. L'attenzione è qui focalizzata sul grande triangolo 
pubico. Uno, due tre colpi segnano la statuctta; un segno a *V” con due linec è visibile sul 
retro. Cultura Sesklo, 6200-6100 a.C. ca. (Achillcoin, Tessaglia, Grecia settentrionale). 
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devano simboli, come bi-linee o tri-linee, spirali o meandri, zig-zag 
o losanghe. 

Le statuette stilizzate costituiscono uno degli aspetti più accat- 
tivanti e intriganti dell’arte antico-europea. Benché la pregevole 
somiglianza realistica sia quella che più attira l’attenzione, sono 
state trovate molte più figure stilizzate rispetto a quelle a figura 
intera. Questo non dovrebbe sorprendere, dato che l’arte preistori- 
ca era un’arte simbolica. Gli artigiani dell’Europa antica potevano 
facilmente creare statuette stilizzate e, come la croce cristiana, que- 
ste figure comunicavano nell’arte religiosa gli stessi concetti sim- 
bolici dell’arte rappresentativa. Queste immagini semplificate non 
sviliscono il corpo umano: anzi esprimono un messaggio sacro. 


PARTI DEL CORPO ESAGERATE 


Per esprimere determinate funzioni sacre, spesso le statuette 
e altre opere d’arte in ceramica presentano insolite mutazioni o 
enfatizzazioni. In particolare le statuette femminili mostrano que- 
sto genere di accrescimento per rappresentare il complesso della 
forza femminile. Alcune statuette hanno un corpo esageratamente 
appesantito e sono state interpretate da qualcuno come figure 
obese o “grasse signore”. Indubbiamente il corpo esageratamente 
appesantito doveva essere tenuto in gran conto, dal momento che 
compare, sotto forma di statuette femminili, in molte diverse cul- 
ture. Altre statuette si concentrano sugli organi sessuali, i seni, la 
vulva e le natiche. Una tale enfasi accresce il potere di quella par- 
ticolare parte del corpo. Per esempio molte statuette e molti vasi 
mostrano seni prominenti. La tradizione di enfatizzare i seni in 
realtà incominciò molto prima, durante il paleolitico superiore, e 
proseguì anche fino all’età del bronzo. I seni simboleggiano il 
nutrimento e la rigenerazione della vita. La riproduzione dei seni 
sulle ceramiche rituali mostra chiaramente il corpo femminile, e 
per estensione il corpo della femmina divina, come involucro di 
nutrimento o di rinnovamento. Nonostante i seni incarnino natu- 
ralmente il nutrimento e il sostentamento della vita, la loro vivida 
riproduzione sui muri delle tombe megalitiche indica anche il 
vasto ruolo spirituale della dea antico-europea per quanto riguarda 
la morte e la rigenerazione della vita. 

In molte statuette, i seni e le parti superiori del corpo appaio- 
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no relativamente sottili e de-enfatizzate, mentre le parti inferiori — 
natiche, cosce e gambe — sono ingrandite oltre le proporzioni natu- 
rali (fig. 2). Il centro gravitazionale delle statuette, e il suo signifi- 





Fig. 2: Le natiche innaturalmente sproporzionate di questa statuetta rivelano la loro impor- 
tanza simbolica (in quanto simbolo rigenerativo in relazione al simbolismo del doppio uovo). 
Il triangolo pubico è contrassegnato con due linee. Cultura Staréevo, 6000-5800 a.C. ca. 
(Donja Branjevina, presso Osjik, Serbia). 


cato religioso, soggiace nella parte bassa del corpo. Queste statuet- 
te spesso esibiscono vulve e natiche enfatizzate. Nonostante si 
pensi quasi automaticamente alle vulve e alle natiche come a sim- 
boli sessuali, nell’arte dell’Europa antica esse significano più pro- 
priamente elargizione di vita e sostentamento, piuttosto che eroti- 
smo. Il valore simbolico delle natiche enfatizzate è collegato ai seni 
e al doppio uovo, in cui il potere del simbolo vivificante si accresce 
duplicandosi. Talvolta l’artigiano modellava le natiche di una sta- 
tuetta su pezzi d’argilla o su ciottoli a forma di uovo trasmettendo 
così l’interconnessione dei simboli delle natiche e dell’uovo. 
Questo simbolismo fu ereditato dal paleolitico superiore: su rocce 
risalenti al periodo Magdaleniano, nel sud della Francia (La Roche, 
Lalinde) e della Germania (Gònnersdorf), gli artigiani incidevano 
le natiche su silhouette e le contrassegnavano con una, due o più 
linee. Le statuette del primo neolitico con le natiche a forma di 
uovo spesso sono incise con bi-linee, forse per illustrare la dimen- 
sione per la quale un essere umano diventa due: la gravidanza. 
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Sia nell’arte del paleolitico superiore che in quella del neoliti- 
co la vulva domina le rappresentazioni simboliche, apparendo sepa- 
ratamente, oppure molto ingrandita su statuette e recipienti di cera- 





Fig. 3: La vulva, fiancheggiata da semicerchi e avvolta da spirali e meandri, è il fulcro di que- 
sta statuetta in terra cotta. Le linee sulla cintola e sulle cosce delimitano la sezione del corpo 
che contiene questi simboli scolpiti. L’arligiano tracciò un segno a “V” sui seni e appena 
sotto un possibile segno di scrittura. Cultura Vinéa, 5000 a.C. ca. (Slatino, Bulgaria occi- 
dentale). 


mica. La vulva compare come un triangolo, un ovale, un cerchio 
aperto, o anche come una gemma o un ramoscello — il che enfatiz- 
za il suo ruolo generatore di vita rispetto a quello erotico. La fre- 
quenza e la durata nel tempo di questo simbolo (più di trentamila 
anni) nei reperti archeologici, testimoniano del suo ruolo essenzia- 
le nel sistema di credenze. Tre grandi figure femminili scolpite 
nella roccia ad Angles-sur-l’ Anglin (Vienne), nella Francia meri- 
dionale (risalenti circa al 17.000-14.000 a.C.), non esibiscono testa, 
seni, mani e piedi, ma sono dotate di vulve prominenti. Giedion 
(1962, p. 178), commentando il fregio di Anglin, dice: “Se ci fosse 
stato il bisogno di rappresentare il corpo intero, lo si sarebbe potu- 
to fare agevolmente per lo spazio disponibile. Ma evidentemente 
questo bisogno non era avvertito, e così sono stati incisi solamente 
l’addome, l’area pelvica e la vulva. La figura intera non era impor- 
tante, ma solo le parti che stanno per il tutto”. Si può facilmente 
comprendere perché la vulva figurasse in modo tanto preponderan- 
te sulle tracce scritte e i messaggi simbolici codificati dagli artigia- 
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ni sulle statuette. Su una statuette del 5000 a.C. circa, dei semicer- 
chi mettono in evidenza una vulva ovale, mentre una decorazione a 
meandri e spirali si sviluppa sulle natiche e le cosce (fig. 3). Questa 
combinazione simbolica comunica dinamismo: crescita, flusso e 
mutamento. Come anche in altre forme simboliche, la forza fem- 
minile è attiva e dispensatrice di vita. La dea incarna il mistero di 
una vita nuova. 


MASCHERE 


I volti delle statuette, quelle maschili come quelle femminili, 
presentano una forma particolare: alcune mostrano mascelle deci- 
samente angolate, mentre altre sono perfettamente ovali. Queste 
caratteristiche, insieme ad altre, come quelle degli occhi stilizzati, 
conferiscono alle statuette un aspetto ultraterreno (Fig.re 4 e 5; vedi 
anche Fig.re 13, 14, 24, 28). Una disamina più accurata rivela che 
queste peculiari “caratteristiche facciali” rappresentano maschere. 
Per diversi decenni gli archeologi non sono riusciti a riconoscere le 
maschere delle statuette, anche quelle con una linea di demarcazio- 
ne ben in vista tra il volto e il contorno della maschera. Di fatto, nel 
sito di Achilleion nella Grecia settentrionale (risalente al periodo 
dal 6400 al 5600 a.C) si trovano statuette di divinità gravide con 
maschere staccabili su colli a bastoncino. In casi eccezionali, le sta- 
tuette tengono in mano una maschera, invece di indossarla (Fig. 6). 
Nelle culture contemporanee che ancora usano maschere a scopi 
rituali, le maschere servono per personificare una forza sovranna- 
turale. Gli antichi Greci adoperavano le maschere nel teatro e nei 
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riti per lo stesso motivo: per incarnare le divinità, le eroine e gli 
eroi. A maggior ragione le maschere avevano un simile scopo 
nell’Europa neolitica, e in effetti le maschere dei Greci indubbia- 
mente risalgono all’epoca neolitica. 


Fig. 5: Spesse volte la maschera della 
divinità è raffigurata in rilievo sul 
collo dei vasi. Cultura Startevo; inizi 
del sesto millennio a.C. (Gladnice nei 
pressi di Pristina, Kossovo-Metho- 
ije); altezza: 10,4 cm. 





Gli Antico-europei del neolitico usavano maschere a grandez- 
za naturale nei riti e nelle cerimonie. Probabilmente alcune erano di 
legno e sono andate perdute. Ma sono state trovate maschere a 
grandezza naturale in ceramica e in ferro risalenti alla cultura Vinîa 
e nel cimitero di Varna, in Bulgaria. Gli archeologi hanno scoperto 
maschere neolitiche anche nei siti del Vicino Oriente, nella grotta di 
Nahal Hemar del deserto di Giuda, Isracle.? Le statuette dell’ Europa 
antica raffigurano probabilmente officianti che indossano masche- 
re, o divinità vere e proprie. Alcune statuette mascherate mancano 
di fattezze specifiche, ma altre presentano dettagli complessi che 
rivelano quali aspetti e funzioni incarnasse la dea. 

Oltre alle maschere, che gli artisti dell’ Europa antica usavano 
spesso per indicare particolari aspetti del divino femminile, talvol- 
ta le statuette assumevano direttamente forme animali: si trovano 
piuttosto di frequente statuette con testa animale, per esempio ser- 
pente, uccello, maiale e orso. Tutte queste manifestazioni, con 
maschere o senza, rappresentano l’intimo rapporto tra il genere 
umano, la natura e il divino, tipico del neolitico. 

Studiando i segni tracciati sulle maschere e sulle statuette, si 
può comprendere come il divino si manifestasse attraverso i diver- 
si animali. Queste maschere rappresentano gli animali sacri della 
dea, e indosso a una figura umana esse incarnano una fusione di 
forze umane e animali. Le statuette hanno becchi d’uccello, occhi 
di serpente, corna d’ariete, musi d’orso o di maiale. Talvolta le sta- 
tuette con corpo d’animale portano maschere umane (vedi Fig. 24). 
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Fi”. 6: Eccezionale statuetta che 
regge in mano la sua maschera inve- 
ce di indossarla. La mano sinistra 
della statuetta tiene una maschera 
men re la des ra regge un askos (vaso 
a forma di uccello). Fu scoperta in un 
edificio semidistrutto dal fuoco, con 
quattro altre statuette antropomorfe e 
zoomorfe. Cultura Vinîa (fase C), 
4700-4500 a.C. ca. (Liubvoca, Ca- 
rash-Severin, Romania sud-occiden- 
tale): altezza: 11,5 cm (la testa era 
inserita in un foro) 





Cervo, pesce, alce, serpenti, orsi, arieti, maiali, cani, cinghiali, por- 
cospini, uccelli acquatici (per nominarne solo alcuni) svolgono tutti 
parti importanti nel simbolismo religioso. 


L’elargizione e il sostentamento della vita 
IMMAGINI DELL’ELARGIZIONE DELLA VITA 
La dea del parto 


Le statuette che rappresentano la nascita sono testimonianza 
eloquente del ruolo più ovvio della dea, quello di dispensatrice 
della vita. Gli artigiani del neolitico la riproducevano seduta o 
semireclinata nella posizione del parto, con le ginocchia piegate e 
le gambe sollevate, talvolta con una mano dietro la testa, la vulva 
dilatata nel travaglio: la condizione fisiologica che precede imme- 
diatamente la nascita. La presenza di maschere e di tracciati sim- 
bolici su molte di queste statuette del parto conferma la loro natura 
spirituale e l’intento dell’artigiano di comunicare con la dea. La dea 
della nascita è presente per più di ventimila anni, dal paleolitico 
superiore fino a tutto il neolitico. Può anche manifestarsi sotto 
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forma trinitaria, come le tre dee del fato tipiche delle prime religio- 
ni storiche: le Norne dei Germani, le Moire dei Greci, le Parche dei 
Romani sono tutte dee fàtiche raggruppate in trinità. 

La nascita era un evento sacro — di fatto uno degli eventi più 
sacri attestati dalla religione del neolitico. Nel primo neolitico si 
allestivano camere speciali in cui aveva luogo il parto, camere che 
possono essere considerate una sorta di santuario della nascita. A 
Catal Hiuyiùk, nella Turchia centro meridionale (antica Anatolia), 
gli scavi fecero emergere una camera in cui probabilmente veniva- 
no celebrati rituali connessi alla nascita. La camera è dipinta di 
rosso, va detto che il rosso, il colore del sangue, era considerato il 
colore della vita. Figure illustrate sulle pareti illustrano donne par- 
torienti, mentre forme circolari e linee ondulate dipinte accanto 
simboleggiano la cervice, il cordone ombelicale e il liquido amnio- 
tico. Una piccola piattaforma intonacata potrebbe essere stata 
usata per il parto effettivo. Il colore e i simboli presenti nella came- 
ra suggeriscono che la nascita veniva considerata un evento reli- 
gioso, accompagnato da rituali. Nell’isola di Malta, nel Medi- 
terraneo centrale, i manufatti dei templi di Tarxien e di Mnajdra 
indicano pratiche simili, compreso il modello di un piccolo giaci- 
glio da parto e una statuetta del parto con nove linee tracciate sulla 
schiena. 

La connessione tra umidità, vita e dea del parto contiene un 
profondo significato cosmologico. La vita umana incomincia nel 
regno acqueo di un utero di donna, così per analogia la dea era la 
sorgente di tutta la vita, umana, vegetale e animale. Essa regnava 
su tutte le fonti d’acqua: laghi, fiumi, sorgenti, pozzi e nuvole di 
pioggia. 

Il fatto che la dea generasse vita nuova è alla base dei simbo- 
li d’acqua come reti, onde e linee parallele. La nuova vita sgorga da 
un misterioso regno acqueo, analogo al liquido amniotico uterino. 
Il simbolo della rete, rintracciabile dal neolitico fino all’epoca sto- 
rica’, sembra essere associato in modo privilegiato con il liquido 
mistico dispensatore di vita. La rete simbolica ricorre in quadrati, 
ovali, circoli, losanghe, forme vescicolari, triangoli (triangoli pubi- 
ci) e strisce, su vasi e statuette, spesso in relazione con serpenti, 
orsi, rane, pesci, teste di toro e di cervo. 

Anche in epoca storica pozzi, fonti e specchi d’acqua sono 
stati considerati luoghi sacri di guarigione, abitati da divinità fem- 
minili. Molti dei primi pellegrini cristiani visitavano fonti il cui 
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santo patrono era femminile (di solito la Vergine Maria o, in 
Irlanda, santa Brigida).' 

La dea del parto sopravvisse nella religione della Grecia clas- 
sica come Artemide Eileithya, e nel folclore pan-europeo come una 
delle tre dee o Parche. I Lettoni e i Lituani celebravano la nascita 
nelle saune fino al ventesimo secolo, si propiziavano Laima, la dea 
del parto, filatrice e tessitrice della vita umana, con offerte che pre- 
vedevano il sacrificio di una gallina, oppure la dedicazione di drap- 
pi o altri tessuti. Torneremo su questa divinità sorprendentemente 
longeva nell’ultimo capitolo. 


La madre e il bambino 


La tradizione iconografica della madre con il bambino, così 
venerata in epoca cristiana, incominciò in realtà migliaia di anni fa, 
e l’arte del neolitico ne porta numerosi esempi. Le statuette, proprio 
come le loro equivalenti di epoca storica, mostrano una madre che 
allatta o tiene in braccio il suo bambino, ma le caratteristiche sono 
inequivocabilmente neolitiche: la madre e il bambino hanno un 
corpo umano, ma entrambi possono indossare maschere incarnanti 
il divino, o che li mettano in comunicazione con esso. Alcune delle 
più toccanti statuette dell’Europa antica rappresentano una madre 
in atteggiamenti di tenerezza verso il proprio bambino. In alcuni 
casi sia la madre che il bambino indossano maschere di orso. Inoltre 
diverse statuette con la testa d’orso hanno come un marsupio sulla 
schiena, probabilmente per trasportare un bambino. 


L’orsa e il cervo 


L’orsa e il cervo appaiono in modo significativo accanto alla 
dea del parto che assumeva spesso simili forme nel suo presiedere 
alla nascita e alla cura dei piccoli. Gli antichi Greci consideravano 
questi due animali l’incarnazione di Artemide’, e anche altre leg- 
gende popolari europee dalle profonde radici preistoriche connetto- 
no l’orso, il cervo e la dea del parto. 

La storia dell’orsa come nutrice cosmica si può far risalire 
fino al paleolitico superiore, quando si incominciò ad osservarne le 
abitudini annuali di letargo e di risveglio." L’orsa era il simbolo 
perfetto della morte e della rigenerazione: quando andava in letar- 
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Fig. 7: Lampada a forma di orso decorata con striature triangolari, motivi a zig-zag e a tri- 
linei. Cultura Danilo, fine del sesto millennio a.C. (Smiléich, presso Zadar, costa adriatica, 
Croazia). 


go, entrava metaforicamente nel dominio della morte, così quando 
usciva dalla caverna, era metaforicamente rinata. Ovviamente 
anche altri animali ibernano, ma l’orsa evocava un simbolismo 
particolarmente potente. Essa non solo emergeva viva dalla caver- 
na, ma portava pure con sé una nuova vita: il cucciolo nato e cre- 
sciuto durante l’inverno, quando si presumeva che l’orsa fosse 
caduta in un sonno simile alla morte. Di conseguenza l’orsa, in 
questa significativa successione di nascita, morte e rinascita, finì 
per essere collegata con la dea che presiede le nascite. I numerosi 
motivi estetici che richiamano l’orso usati nella creazione di lam- 
pade, vasi, statuette e contenitori per le offerte di squisita fattura, 
rivelano l’importanza rituale della dea-orso. Le lampade a forma di 
orso sono caratteristiche del sesto millennio a.C. (Fig. 7), e sono 
stati trovati anche vasi con manico ad anello che si poggiano su 
zampe d’orso, evidentemente usati per le offerte o per l’acqua 
sacra. Di nuovo, la similitudine con l’orsa, a conferma del suo 
ruolo mistico e materno, caratterizzava spesso le rappresentazioni 
della madre col bambino. 

Anche il cervo o l’alce era sacro alla dea del parto. La tradi- 
zione simbolica del cervo eguaglia quella dell’orso, estendendosi 
fino al paleolitico superiore. (Gli archeologi trovarono resti di cervo 
risalenti a circa il 14.000 a.C. disposti in fosse rituali presso le grot- 
te di El Juyo e di Tito Bustillo in Spagna.) La vita che si rinnova nei 
palchi del cervo assumeva un grande potere simbolico, a partire dal 
fatto che si riproponeva puntualmente nella stagione primaverile. 
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Gli archeologi hanno spesso trovato palchi, scapole e denti di cervo 
nelle sepolture del neolitico. Ci sono deliziosi vasi, risalenti al neo- 
litico, che hanno forma di cervo o cervi riprodotti in rilievo. Duran- 
te il neolitico, questi vasi erano senza dubbio utilizzati a scopi ritua- 
li. I dipinti preistorici e proto-storici, i mosaici e le decorazioni 
identificavano il cervo con le fonti, i torrenti e l’acqua della vita. A 
tutt'oggi, nelle mitologie dell’ Asia e dell'Europa settentrionali, la 
cerva gravida è una mistica elargitrice di vita. 


IMMAGINI DEL SOSTENTAMENTO DELLA VITA 
Gli uccelli e la dea-uccello 


Gli uccelli, tra gli animali che ricorrono nell’arte neolitica, 
sono senz'altro i più frequenti. Molte mitologie in tutto il mondo 
raccontano di come il cosmo si fosse originato da un uovo, e certa- 
mente l’uovo d’uccello, in quanto fonte di vita, acquistava un forte 
significato simbolico. Inoltre le uova d’uccello costituivano una 
fonte di nutrimento, sia nel neolitico sia nelle epoche precedenti. La 
misteriosa sparizione stagionale degli uccelli migratori, e il loro 
enigmatico comparire da un uovo, fonte sia di nuova vita, sia di 
nutrimento, contribuì probabilmente alla loro venerazione.” Gli 
uccelli incarnavano salute, fertilità e buona sorte — tutti elementi 
importanti per il sostentamento della vita. 

La maggior parte delle statuette della dea-uccello combinano 
la forma della femmina umana con quella di particolari specie di 
uccelli: uccelli acquatici (anatre, oche, gru, aironi), uccelli prima- 
verili (cuculo), oppure uccelli rapaci (corvi, falchi, avvoltoi). Gli 
uccelli acquatici compaiono più spesso su statuette e vasi. Il dupli- 
ce ambiente di questi uccelli — la terra, presso fiumi o laghi, e il 
cielo, dove si origina la pioggia — fa di essi il legame tra la vita e 
l’aldilà. Il loro comparire su vasi rituali connota la valenza vivifi- 
cante dei liquidi sparsi in libagione. A tutt'oggi nel folclore europeo 
uccelli acquatici come cigni e anatre portano fortuna e ricchezze. 

Le statuette della dea-uccello sono spesso rappresentate con il 
becco o una maschera di anitra su un corpo di donna. Quando non 
ha la maschera, il naso è modellato a forma di becco. In assenza di 
fattezze aviarie, spesso le statuette assumono una postura rannic- 
chiata: le braccia corte, simili ad ali, e le dimensioni esagerate dei 
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fianchi fanno pensare al corpo di un uccello. Piccoli fori sulle spal- 
le e sulle maschere delle statuette probabilmente erano praticati per 
appendere piume di uccelli, una pratica che si è diffusa nelle usan- 
ze popolari fino all’epoca moderna. Nell’età del bronzo, gli artigia- 
ni riproducevano anitre a forma di imbarcazioni, oppure le poneva- 
no al traino di carrozze che portavano la dea. Con la maschera o 
senza, le statuette della dea-uccello mostrano i suoi simboli: linee a 
zig-zag, tri-linee, meandri e corsi d’acqua. 


I serpenti e la dea-serpente 


I serpenti vivono sia sulla terra che in acqua. Vanno in letargo 
scomparendo nel cuore della terra durante l’inverno e ricompaiono 
in primavera. Inoltre la loro muta periodica rinforza il loro ruolo di 
simbolo del rinnovamento. In questo modo si pensava che i serpenti 
portassero la vita in primavera e che incarnassero gli antenati morti. 

L’immagine classica della dea-serpente la presenta seduta in 
posizione accovacciata, tipo yoga, con arti a forma di serpente (Fig. 
8). La testa può avere sembianze umane, serpentine, con maschere 
o anche con corone. Teste di serpente con occhi tondi e bocche lar- 
ghe compaiono sugli orli o sui manici dei vasi. Come accadeva con 
la dea-uccello, anche alla dea-serpente si associano simboli parti- 
colari: spire di serpente, spirali, zig-zag o linee ondeggianti, a imi- 
tazione del movimento dei serpenti. Altri simboli sono rappresenta- 





Fig. 8: Questa statuetta accovacciata con arti a forma di serpente ha strisce puntate sulle 
gambe e sulle cosce. Cultura Vinîa, 4900-4800 ca. (Vinéa, presso Belgrado); altezza: 7,9 cm. 
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ti dalle strisce punteggiate o decorate a diamante che riproducono 
la pelle dei serpenti. Una spira di serpente spesso occupa la parte 
centrale dei piatti dipinti o incisi, delle tavolette votive o delle 
tombe megalitiche. I serpenti strisciano o zigzagano sui fianchi dei 
vasi o sui manici, dal neolitico fino all’età del bronzo e oltre. 


Dee e dei della vegetazione 
LA DEA GRAVIDA DELLA VEGETAZIONE 


Il ciclo annuale di germinazione, crescita e raccolta era rite- 
nuto dagli agricoltori preistorici sia un mistero, sia un fatto della 
sussistenza materiale. Questi primi agricoltori dovevano aver rico- 
nosciuto l’analogia tra i semi del grano che germogliano nei campi 
e la nuova vita che cresce nel grembo, e in effetti tale analogia è 
rappresentata in molti siti dell’Europa antica. La dea gravida della 
vegetazione (popolarmente nota come dea della terra, o Madre 
Terra) fu una delle figure femminili più rappresentate tra quelle 
riprodotte nell’Europa antica del neolitico: centinaia di statuette 
della dea gravida sono state scoperte negli scavi dei centri antico- 
europei. 

Molte culture dell’Europa antica collegavano questa dea con il 
cibo, specialmente il grano e il pane. Gli archeologi trovarono 
sovente statuette della dea gravida presso forni per il pane: in par- 
ticolare ad Achilleion, nella Tessaglia meridionale, in Grecia, io e 1 
miei colleghi trovammo altari e speciali piattaforme di pietra con 
fosse per le offerte accanto ai forni, forse associate ai rituali del rac- 
colto. L'associazione di questa dea con il maiale rinforza una volta 
di più la sua connessione con il grano e con la terra. Il maiale 
ingrassa velocemente, offrendo così un’agevole analogia con la 
maturazione delle messi e dei frutti. Gli archeologi hanno ritrovato 
negli scavi statuette grandi e piccole e vasi che raffigurano maiali, 
insieme con deliziose maschere di maiale in ceramica a grandezza 
naturale. Forse gli antichi Europei usavano queste maschere nei riti 
dedicati alla dea gravida della vegetazione. 

I contadini preistorici e storici si orientavano su un tempo 
ciclico, dal momento che sperimentavano il ciclo annuale di semi- 
na, crescita e raccolto. Celebravano feste e riti nei momenti appro- 
priati durante il ciclo. La dea gravida della vegetazione, intima- 
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mente collegata con questo ciclo, mutava con il progredire dell’an- 
no. Le statuette di questa dea, risalenti al neolitico, la raffigurano 
spesso enormemente gonfia. Più tardi, per esempio nell’antica 
Grecia, questa figura è raffigurata in forma duale, rappresentando 
molto probabilmente la coppia madre-figlia, gli aspetti primaverili- 
estivi e autunnali-invernali della dea. Quella gravida appare giova- 
ne e fertile, giustapposta al suo aspetto più anziano: la vecchiaia che 
dolorosamente si approssima alla morte. 

La prima cultura Cucuteni (Tripolye), che risale circa al 4800- 
3500 a.C., ci offre l’esempio più chiaro dei riti neolitici in onore 
della dea gravida della vegetazione. Nel sito di Luka-Vrublevetska- 
ja, sul corso superiore del fiume Dniester, statuette rotte di maiali 
mostravano tracce di grano e una sessantina di statuette erano state 
con ogni evidenza decorate con semi di grano impressi sulla super- 
ficie (Biblikov, 1953; alcune sono illustrate in Gimbutas 1974, 
Fig.165). Quando i tecnici esaminarono ai raggi X queste statuette, 
fatte di un’argilla molto porosa, vi trovarono infilati tre tipi di grano 
(il tricutum vulgaris, o grano comune, l’orzo e il miglio). Il sovrin- 
tendente agli scavi, Biblikov, osservò che il vasaio aveva tempera- 
to le statuette d’argilla con farina di grano duro, cocendole imme- 
diatamente dopo la manifattura, con l’argilla ancora umida. 
Abbiamo dunque una prova evidente di un rito che associa grano, 
farina e cottura con la dea, compiuto al fine di assicurare pane 
abbondante. 

Anche quando la cultura dell'Europa antica scomparve, con il 
sopravvento dei sistemi sociali e religiosi indoeuropei, i contadini 
europei continuarono tenacemente a venerare questa dea. Le festi- 
Vità agrarie praticate in Grecia e a Roma proseguirono la tradizio- 
ne ereditata dal neolitico. Gli autori classici hanno lasciato nume- 
rose descrizioni di feste legate alla semina, alla maturazione e al 
raccolto che trasudano atmosfere arcaiche. Queste narrazioni fanno 
luce sul ruolo straordinario svolto dalla dea gravida della vegeta- 
zione, dalla preistoria all’epoca attuale, come si vedrà più in parti- 
colare nel capitolo 7. 


IL DIO ANNUALE DELLA VEGETAZIONE 


Come metafora del ciclo di crescita e morte del mondo vege- 
tale, si venerava una divinità maschile in quanto consorte della dea 
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Fig. 9: Questi nudi di maschio e femmina sul trono probabilmente rappresentano divinità 
della vegetazione. Il dio “maschio”, adornato con bracciali, è dotato di seni e di pene. Un 
vaso rettangolare, forse per le offerte, è appeso alla schiena del maschio. Nonostante il suo 
ritrovamento casuale, molto probabilmente la coppia proviene dal tempio di un ricco centro 
abitato; il tempio ospitava molti dei maschi e femmine sul trono. Cultura Tisza, 4800-4700 
a.C. ca. (Szegvàr-Tiizk6ves, Ungheria sud-orientale). 


gravida della vegetazione. Il dio annuale della vegetazione assume 
diverse forme che rispecchiano i cambiamenti di stagione. In que- 
sto modo la potenza maschile si pone a complemento di quella fem- 
minile. 

In forma di giovane uomo, il dio annuale incarna la forza e la 
virilità necessarie per risvegliare il mondo dal sonno profondo del- 
l’inverno. Evidentemente il suo ruolo era di destare la dormiente 
dea della terra. La cultura Sesklo in Tessaglia, e la successiva cul- 
tura Dimini produssero immagini che riflettevano l’aspetto forte e 
virile del dio annuale, ritraendolo nudo e itifallico.* Nel suo aspet- 
to maturo, il dio annuale incarna il raccolto, come mostra la pre- 
senza del falcetto o del bastone appoggiati sulla spalla o appesi alla 
cintura. Giunto alla vecchiaia invernale, il dolente dio annuale 
medita sulla fine del suo ciclo. Dal 6000 a.C. circa in poi, questo 
dio compare seduto su un trono o uno sgabello con le mani sulle 
ginocchia o sotto il mento. La cultura Sesklo creò molte immagini 
del dio annuale che invecchia, risalenti all’incirca al 6000-5500 
a.C. Proprio come accadde per la dea gravida della vegetazione, 
anche il culto del dio annuale perdurò nel folclore e nella mitologia, 
specialmente nel suo aspetto triste e morente. 
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Le rappresentazioni delle divinità del raccolto appaiate, 
maschili e femminili, vanno dunque ricondotte all’ Europa neoliti- 
ca. Le sculture di un maschio e una femmina in età matura ritrova- 
te in una caverna di Cernavoda, risalente al 4700 a.C. ca. (cultura 
Hamangia, Romania, presso il mar Nero) molto probabilmente 
ritraggono una simile coppia. Un’altra possibile coppia divina della 
vegetazione, risalente allo stesso periodo, giunge dal sito di 
Szegvàr-Tizk6ves della cultura Tisza (Fig. 9) Questa relazione di 
complementarietà è in forte contrasto con il ruolo dominante delle 
divinità maschili nelle religioni europee delle epoche successive. 


LE NOZZE SACRE 


Probabilmente all’epoca dell’Europa antica si svolgevano gli 
accoppiamenti rituali delle forze sacre maschili e femminili, ma a 
tal proposito ci sono scarse prove archeologiche. Per quanto possa 
sembrare bizzarro secondo uno standard moderno, i popoli antichi 
dell’ Europa e del Medio Oriente, consideravano necessaria la copu- 
lazione tra il maschio e la femmina sacri per il benessere e la ferti- 
lità della terra e dei suoi abitanti. Si trovano testi estesi che descri- 
vono il rito delle nozze sacre nei primi reperti storici, risalenti 
all’incirca al 3000 a.C. Il prevalere di un simile rito a quell’epoca 


Fig. 10: Gli “amanti di Gumelnita”, 
statuetta in terracotta che rappresenta 
l'unione dell’uomo e della donna. 
forse raffigura le nozze sacre. Cultura 
Karanovo dei Balcani orientali, 5000- 
4750 a.C. ca. (Gumelnita, basso Da- 
nubio, Romania meridionale); altez- 
za: 6,8 cm. 
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è segno di un’origine più antica, probabilmente estendibile a tutto 
il sistema religioso dell’Europa antica, nonostante la scarsità di 
prove. A Catal Huyik gli archeologi hanno trovato una statuetta che 
raffigura una coppia durante il rapporto sessuale. Un’altra proviene 
dal sito mediorientale di Natuf, risalente al 10.000 a.C. circa." Gli 
“amanti di Gumelnita”, una piccola statua trovata nel sito di 
Gumelnita, a sud della Romania, che rappresenta un uomo e una 
donna teneramente abbracciati, probabilmente ritrae i partecipanti 
di nozze sacre (fig. 10). Le descrizioni di riti sessuali provengono 
dai primi documenti storici del Medio Oriente: si tratta di testi che 
riferiscono di “nozze sacre” (in greco hieros gamos) nelle quali una 
coppia di celebranti compiva rapporti sessuali. Simili incombenze 
rituali erano appannaggio di un ristretto numero di individui, sacer- 
dotesse (che rappresentavano la dea) e sacerdoti (che rappresenta- 
vano il dio annuale), o regine e re, che compivano il rito a favore 
dei propri sudditi." 


Immagini di morte e di rigenerazione 


Nel ciclo della vita, la forza femminile — la dea — non si mani- 
festa solo nella nascita, nella fertilità e nel sostentamento della vita, 
essa incarna anche la morte, il decadimento e la rigenerazione." In 
quanto signora della morte, incombeva come un terribile rapace, un 
serpente velenoso, o un corpo nudo e rigido. Per le culture 
dell’Europa antica, comunque, la morte non preannunciava la fine 
ultima ma restava parte di un ciclo naturale: nell’immaginario reli- 
gioso la morte era immediatamente seguita dalla rigenerazione. In 
effetti la rigenerazione era considerata un processo continuo e 
senza tempo, e immagini particolari (soprattutto quelle delle crea- 
ture acquatiche) ricordavano ai devoti la vicinanza della dea. In 
questo modo, si vede la dea attraversare entrambi i mondi — il ter- 
rore illusorio della morte e la soave promessa della nascita — costi- 
tuendo un filo conduttore tra di essi. 


Uccelli rapaci 


Gli uccelli rapaci — o da preda — incarnano molto spesso la 
morte nell’immaginario dell’Europa antica: il “santuario dell’av- 
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voltoio” di Catal Hiiyik ne è un esempio grafico. Le pareti del san- 
tuario presentano dipinti di avvoltoi che con le ali spalancate scen- 
dono in picchiata su corpi senza testa. A diverse migliaia di chilo- 
metri di distanza, nelle tombe megalitiche dell’Europa occidentale, 
predomina un altro uccello rapace. Qui i devoti incidono su ossi 0 
sulle pietre dei grandiosi monumenti, la figura della civetta, in par- 
ticolare gli occhi. Questo tratto caratteristico lo si può vedere anche 
sulle pietre erette e isolate note con il nome di menhir. E sia a Catal 
Hiiyik, sia presso i monumenti megalitici, alcuni tratti particolari 
connettono questi due rapaci con la dea: alcuni degli avvoltoi di 
Catal Hiiyiik hanno piedi umani, mentre gli occhi delle civette di 
pietra megalitica fissano i passanti da sopra una collana con seni 
umani — e compaiono spesso associati a una vulva. 

Le virtù sovrumane della civetta, e le sue sembianze quasi 





Fig. 11: 1 simboli della dea della morte e 
della rigenerazione comprendono gli occhi e 
Il becco del gufo, associati con la vulva e il 


Fig. 12: Il ruolo della dea-gufo nella morte 
e nella rigenerazione è reso da questa 
immagine su osso che mostra gli occhi sbar- 


fallo. Questa statuetta fallica, con il caratteri- 
Stico motivo a becco e sopracciglia, fu sco- 
perta in un dolmen. Portogallo neolitico, 
3000 a.C. ca, (Casainbos, a nord di Lisbona). 


rati, tondi, rigenerativi della dea. Immagini 
come questa erano poste nelle tombe. Qui, i 
suoi occhi tondi e luminosi in conchiglia 
accuratamente intarsiata fissano dalla cima 
di un osso di mucca. Cultura LBK, 5000 
a.C. ca. (Ensisheim, Reno superiore). 
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umane — la sua posizione eretta, il suo sguardo mortifero, la sua 
vista infallibile, i gridi nottumi — evocavano in modo particolare 
mistero e timore. Il fascino legato a questo uccello deve risalire a 
prima del neolitico. La civetta appare sulle pareti delle grotte del 
paleolitico superiore: nella caverna di Les Trois Frères, a sud della 
Francia si possono distinguere tre civette delle nevi. La storia, così 
come l’iconografia, collega la civetta a importanti divinità femmi- 
nili come Atena, la dea greca della conoscenza e della saggezza, e 
Lil/Lilith, la dea sumera-accadica, il cui nome compare anche nella 
Bibbia ebraica. Si è supposto che il nome di Lilith significasse 
“allocco di palude”. Questo uccello notturno naturalmente presiede 
la morte e gli inferi. 

Il simbolismo della civetta nell'Europa antica con-fonde la 
morte e la vita. Le rappresentazioni della civetta nelle tombe e nelle 
statue della Bretagna e dell’Irlanda, hanno una vulva nel centro. 
Anche le urne a forma di civetta del nord Egeo esibiscono una 
vulva, oppure spire di serpente. I dolmen portoghesi, insieme con le 
immagini della dea-civetta, contengono oggetti fallici di rigenera- 
zione (Fig. 11). L'associazione civetta-serpente si protrasse ripetu- 
tamente lungo il neolitico e l’età del bronzo. Gli occhi della civetta 
possono essere considerati il più impressionante simbolo di rigene- 
razione, specialmente quando sono dipinti su semplici ossi, simbo- 
li della morte (Fig. 12). 

Un riferimento alle pratiche di scarnificazione può aiutare a 
chiarire il ruolo degli uccelli da preda nella religione del neolitico; 
in particolare spiega il loro ruolo nel processo della morte. In que- 
ste pratiche funebri, i morti non venivano seppelliti immediata- 
mente, ma erano esposti all’aperto su piattaforme, dove gli uccelli 
rapaci spogliavano il corpo della sua carne, lasciando solo le ossa. 
La rimozione delle carni era considerata necessaria per completare 
il processo della morte: solo quando fossero rimaste solo le ossa 
l’individuo poteva essere seppellito, e allora poteva avere inizio il 
successivo segmento del ciclo. Due diverse specie di rapaci predo- 
minavano il simbolismo mortuario dell’Europa antica, ciascuna 
nella sua specifica regione: l’avvoltoio abita solo nel Medio Oriente 
e nel sud dell’Europa, mentre la civetta vive quasi ovunque in 
Europa. Nonostante la scamificazione non fosse universalmente 
praticata, lungo l’Europa e il Medio Oriente i simboli della civetta 
e/o dell’avvoltoio rappresentavano la dea che portava morte, e dun- 
que regnava sulla vita e assicurava la nascita. 
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La dea bianca rigida 


Le statuette della dea accompagnavano consistentemente le 
persone nelle tombe, dove la dea giaceva rigida sotto forma di nudo 
osso che simboleggia la morte. Con gli avambracci piegati sul ven- 
tre, essa assume la stessa postura dei cadaveri (Fig. 13 a-f). A evi- 
denziare l’associazione con la morte, le statuette hanno un pallore 
scheletrico e sono spesso scolpite nel marmo o nell’alabastro o in 
altra pietra bianca. Rispetto alle altre statuette, la dea bianca rigida 
possiede piccoli seni, rigettando gli aspetti di nutrimento e sosten- 
tamento della vita. In questa forma, la dea accompagna la sua gente 
nel transito per l’altro mondo. Tra le più celebri rappresentazioni 
della dea bianca rigida, ci sono le statuette delle Cicladi, risalenti a 
un periodo che va dal 3200 al 2000 a.C. circa, scavate nelle tombe 
delle isole Cicladi, nel mar Egeo. Molto ben proporzionate nella 
loro geometria, queste statuette sono state considerate la fonte di 
successivi sviluppi nell’arte classica, mentre di fatto ci sono dei 
prototipi creati tremila anni prima per le sepolture dell’Europa 
meridionale e sud-orientale. 

Per le culture dell’Europa antica, il tempo procedeva in cicli, 
non secondo una linea orientata verso una fine. Questo modo di 
considerare il mondo, era applicato tanto alla vita e alla morte, 
quanto alla semina e al raccolto: alla morte seguiva immediata- 
mente la rigenerazione. La dea bianca rigida in particolare collega- 
va la morte con la rigenerazione attraverso il suo esagerato triango- 
lo pubico. Le proporzioni delle statuette si concentravano soprat- 
tutto sul grembo, il luogo della promessa di rigenerazione dal corpo 
della dea. Così l’inumazione rappresenta il ritorno simbolico nel 
corpo della dea, prodromo di un parto nuovo. 

Le sculture di figure rigide, del neolitico e di epoche più tarde, 
rappresentano la dea bianca in una delle sue più importanti epifa- 
nie: l’uccello rapace o il serpente velenoso. Alcune sculture mostra- 
no maschere senza altri attributi facciali che un grande naso, che 
può stare per il becco dell’uccello (Fig. 13 b, e, f). Alcuni esempi 
dell’ Anatolia occidentale, oltre al gran naso sporgente, sono dotati 
di ali. Simili figure giungono dalla Mesopotamia e dal Mediter- 
raneo orientale. Per esempio, una tiara elaborata incorona la sume- 
rica Lil (l’ebraica Lilith), nuda e alata, che stringe con i piedi arti- 
gliati la sua cavalcatura leonina, mentre due civette le stanno al 
fianco (2300 a.C. ca.). Molte riproduzioni del Mediterraneo orien- 
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Fig. 13: “Nudi rigidi”, aspetti della dea della morte e rigenerazione, appartengono a tombe 
dal quinto al terzo millennio a.C. (a) Statuetta in pietra grigia da una tomba scavata nella roc- 
cia. Cultura Bonu Ighinu; metà del quinto millennio a.C. (Cuccuru S°Arriu, Oristano, 
Sardegna); altezza: 17 cm. (b) Statuetta in alabastro. Cultura Ozieri. Fine del quinto millen- 
nio a.C. (tomba di Poto Ferro, Sardegna); altezza: 44 com. (c) Statuetta in marmo. Cultura 
Karanovo VI, metà del quinto millennio a.C. (Lovets, presso Stara Zagora, Bulgaria). (d) 
Una delle tre statuette gemelle trovate nella tomba di una ragazza. Cultura tardo-Cucuteni 
(Tripolye), 3500 a.C. ca. (cimitero di Vykhvatintsi, Moldavia; altezza: 18,2 cm. (e) Statuetta 
in marmo, cultura proto-cicladica, fine del quarto millennio a.C. (Delos, Cicladi); altezza: 11 
cm. (f) Statuetta in marmo, cultura Cicladi Il, metà del terzo millennio a.C. (Chalandriani, 
isola di Syros, Cicladi). 
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tale dal quattordicesimo al tredicesimo secolo a.C., rispecchiano 
ancora lo stesso aspetto, con un grande triangolo pubico, un impo- 
nente becco di gufo ed enormi orecchini tondi. 

Altre maschere di dee bianche rigide si presentano in modo 
affatto diverso: mancano di nasi sporgenti, e al posto di questi, 
fanno mostra di denti dietro una grande bocca (Fig. 13 c). Le 
maschere con il naso sporgente caratterizzano le zone del 
Mediterraneo e dell’Egeo, mentre quelle che enfatizzano la bocca 
sono tipiche della cultura Karanovo in Romania e Bulgaria. Le 
maschere dalla bocca grande sono sovente piatte e larghe e hanno i 
lobi degli orecchi perforati per appendere orecchini di rame o 
d’oro; hanno perforate anche le labbra per ciondoli ad anello in 
rame o in oro (Fig.14 a, b). Alcune maschere portano un diadema o 
un turbante (Fig. 14 b). I ciondoli d’oro ad anello sembrano quasi 
antropomorfi, avendo occhi sotto il foro centrale e una protuberan- 





Fig. 14: Maschere di statuette che riproducono la dea della morte e della rigenerazione, i 
buchi al di sotto delle ioro lunghe bocche forse servivano a reggere delle zanne. Sia (a) che 
(b) fanno parte di un gruppo di maschere a grandezza naturale trovato nelle tombe di Varna. 
Cultura Karanovo VI, metà del quinto millennio a.C. (museo di Varna, Bulgaria). 


za come fosse una testa. Questo tipo di maschera — larga, con la 
bocca larga e i denti — rappresenta la faccia del serpente, la secon- 
da importante epifania della dea bianca rigida. Il folclore fornisce 
un notevole supporto a questa supposizione. Nonostante in alcune 
zone (per esempio in Irlanda) la dea della morte compaia come una 
signora bianca nelle vesti di un rapace, in altre, e in modo partico- 
lare nell’ Europa orientale, si presenta come un serpente velenoso. 
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La Gorgone 


Alcune delle maschere più significative, tra quelle rinvenute 
negli scavi dell’Europa antica, rappresentano molto probabilmente 
la dea serpente. Gli archeologi dissotterrarono queste maschere dal 
cimitero di Varna, nella Bulgaria orientale, sulla costa del mar 
Nero, un sito famoso per i ritrovamenti di gioielli d’oro della metà 
del quinto secolo a.C. Sulle maschere a grandezza naturale di Varna 
ci sono un diadema e ciondoli ad anello. La forma tonda degli 
occhi, la lunga bocca e le borchie che rappresentano i denti, erano 
caratteristici del serpente. Queste maschere erano coperte di gioiel- 
li e di motivi simbolici: rytòn, denti di cervo, piatti di ceramica, 
ciondoli di ossi triangolari, perline di conchiglia, di pietra e d’oro, 
fusaioli, spilla con forme a doppio uovo, e un piatto per la torchia- 
tura dell’ocra. Malgrado il profilo terrificante della maschera di 
Varna, le offerte sepolte con essa — in particolare i denti di cervo, le 
forme a doppio uovo, l’ocra rossa, i triangoli e 1 fusaioli — sono sim- 
boli di vita e rigenerazione. Questo simbolico tesoro funebre fa 
pensare che i fedeli perpetrassero riti di rigenerazione al momento 
della sepoltura delle maschere della dea. 

Lo stesso tipo di maschera trovato a Varna e riprodotto su sta- 
tuette nude rigide (Fig.re. 13c e 14) compare anche sul volto di dee 
su troni e su vasi antropomorfi. Un vaso antropomorfo trovato nel 
sito di Sultana (vicino a Oltenita, Romania meridionale), risalente 
alla metà del quinto secolo a.C., fornisce ulteriori indizi per la deci- 
frazione di questo aspetto della dea. Il vaso mostra la dea dal volto 
terrificante, denti esposti e lingua pendente: è l’antenata della terri- 
bile Gorgone che ci è nota dalla mitologia greca. Come avviene 
nelle maschere di Varna, anche il vaso di Sultana giustappone l’im- 
magine della morte con simboli di rigenerazione: il davanti del vaso 
presenta una grande vulva con accanto falci di luna, mentre il retro 


Fig. 15: Occhi tondi, narici dilatate e 
lingua pendente rendono spaventosa 
questa testa di “Gorgone” in cerami- 
ca dipinta rosso su bianco, tipica 
della cultura Sesklo, 6000-5800 a.C. 
(Tessaglia, Grecia settentrionale); 
scala l:1. 
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mostra spirali, zampe d’uccello e un doppio uovo (vedi Gimbutas 
1989, Fig. 327). Alcune culture antico-europee, costruirono l’im- 
maginario della Gorgone ben prima del quinto millennio a.C. Si 
può retrodatare la Gorgone fino al 6000 a.C., come illustra una 
maschera in ceramica della cultura Sesklo (Fig. 15).'" La Gorgone 
è un simbolo genuinamente europeo, e la sua presenza è attestata 
lungo il sud-est europeo nel neolitico e nell’età del bronzo. 

La più terribile realizzazione della Gorgone va fatta risalire 
alle immagini dell’antica Grecia, tra il settimo e il quinto secolo 
a.C. Alcune di queste immagini, indubbiamente ereditate dal neoli- 
tico, accostano al corpo la maschera digrignante e la lingua pen- 
dente della Gorgone Medusa, nonché le ali dell’ape, un simbolo 
importante di rigenerazione della vita. Le maschere del suo volto 
paralizzante quasi sempre sono accompagnate da simboli di dina- 
mica energia vitale: tralci di vite, serpenti, spirali e lucertole (Fig. 
16 a-b). La Gorgone di Rodi, risalente alla fine del settimo secolo 
a.C., ha ali d’ape e tiene stretti a sé dei crani umani." 





Fig. 16: Gorgoni della Grecia arcaica mostrano occhi spalancati, grandi fauci e lunga lingua, 
con tralci, serpenti e lucertole che escono dalla testa. (a) Rilievo, museo di Siracusa; (b) 
Dipinto su un’anfora dell’Attica (Louvre, Parigi). 


I testi greci riportano la credenza secondo la quale il sangue 
stillato dai capelli di serpente di Medusa conteneva virtù magiche 
benigne e maligne. La prima goccia velenosa dai capelli-serpenti di 
Medusa causava morte istantanea; la seconda, dalle vene di 
Medusa, provocava rinascita e vita.'* La goccia mortale del sangue 
di Medusa può essere considerata un ricordo, trasferito e distorto, 
del potente sangue mestruale femminile, e la terribile maschera di 
Medusa probabilmente rifletteva le paure e i tabù relativi alle 
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mestruazioni. Anche in molte culture contemporanee si tramanda il 
pericolo che giunge dallo sguardo di una donna mestruata, che può 
mutare un uomo in pietra, o compromettere una partita di caccia. 
Dal settimo secolo a.C., la testa di Medusa, mozzata dall’eroe 
Perseo, fu posta sull’egida, o emblema del potere divino, a scopo 
apotropaico. La Gorgone compare di frequente sulle monete, sugli 
edifici pubblici, sui frontoni dei templi, sui sigilli personali e sugli 
scudi dei guerrieri; essa inoltre adorna la corazza di Atena, la dea 
guerriera. 

La giustapposizione dei seni della dea e della vulva con i sim- 
boli di morte, in particolare gli uccelli rapaci, riflette la credenza 
neolitica che la dea arrecasse tanto la morte quanto la vita. Presso 
Catal Hiiyik, le pareti di un santuario riproducono i seni modellati 
con la creta in rilievo sopra i becchi degli avvoltoi. Per lungo 
tempo, i ricercatori pensavano che simili rilievi fossero concentrati 
esclusivamente in Anatolia, nel Medio Oriente e nel sud-est euro- 
peo, mentre recentemente c’è stato un interessante ritrovamento in 
Europa centrale, nei pressi di un lago alpino: gli archeologi che 
lavoravano presso il lago di Costanza, lungo il confine tra la 
Svizzera e la Germania, trovarono un edificio risalente alla cultura 
Pfyn (3900-3800 a.C.), ora sommerso in acque poco profonde. Le 
strutture in legno e le semplici pareti d’argilla sono caratteristiche 
della zona e del periodo, ma a ornare gli interni di questa costru- 
zione c’erano insoliti rilievi e dipinti, comprese immagini di seni. 
Le concordanze tra Catal Hiiyiik e il lago di Costanza sono sor- 
prendenti: entrambi sfoggiano santuari dedicati alla dea della morte 
e della rigenerazione venerata nel cuore dell’ Europa e nel Medio 
Oriente. 


SIMBOLI SPECIFICI DELLA RIGENERAZIONE 


La religione del neolitico era peculiarmente basata sull’idea di 
generazione spontanea della natura. Questo assillo generò un dilu- 
vio di immagini sacre antico-europee riguardanti il rinnovamento, 
la maggior parte dedicate a svariati animali: pesci, rane, cani, capre, 
porcospini, teste di toro, ognuna delle quali simboleggia in qualche 
modo l’utero. Alcune immagini riflettono il mondo naturale: semi, 
viticci, alberi, falli, germogli, colonne della vita. Ricorrono di fre- 
quente anche simboli astratti: spirali, uncini, triangoli e cerchi con- 
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centrici. Vedremo come tutti questi siano simboli di rigenerazione 
incamino la vita nascente, pronta a sgorgare. Questi simboli spesso 
erano con-fusi con i simboli estremi della rigenerazione: il corpo 
della dea e gli organi della riproduzione. 


La rana e la dea-rana 


La valenza significante del pesce e della rana nel simbolismo 
rigenerativo deriva dal loro ambiente acquatico. L'habitat di questi 
esseri costituiva un’analogia con il liquido amniotico, quel regno 
acqueo uterino dove ha luogo la rigenerazione. La comparsa annua- 
le, in primavera, della rana e del rospo e la loro stretta rassomi- 
glianza con il feto umano enfatizza ulteriormente le loro associa- 
zioni con la rigenerazione. 

L’arte neolitica ha modellato migliaia di ibridi donna-rana. In 
molti siti neolitici, gli artigiani scolpivano piccole dee a forma di 
rana su pietra verde o nera e le ponevano in rilievo sui vasi o sulle 
pareti dei templi (Figg. 17 e 18). La presenza della vulva divina 
accentua la forza rigenerativa di queste immagini. 


Fig. 17: Rilievi della dea in forma di 
rana omano le pareti dei templi e i vasi 
del neolitico. Questa proviene dalla 
cultura Cucuteni A2 (Tripolye), 4500- 
4400 a.C. ca. (Trusesti, Moldavia). 


Fig. 18: Questa statuetta neolitica di 
terracotta raffigurante la dea-rana 
risale alla metà del sesto millennio 
a.C. (Casa Q.VI.S, Hacilar, Turchia 
occidentale). 
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(a) 
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Fig. 19: Il volto della dea emerge da un segno a M (rappresentante una rana o un grafema a 
gambe di rana) su un grande vaso delle culture Vinéa e Tisza. Questi grafemi significano che 
i vasi dell’acqua erano sacri alla dea sorgente della vita e rigeneratrice. I meandri e le serie 
di spirali rafforzano questa deduzione. I manici probabilmente rappresentano le gambe sol- 
levate della dea (i disegni sono stati “srotolati” sulla destra per facilitame la visione). (a) 
Cultura Tisza, fine del sesto millennio a.C. (Szakàlhàt Komitatsrat, Ungheria sud-orientale). 
(b) Cultura Tisza, fine del sesto millennio a.C. (Jaksopart, Szentes, Ungheria sud-orientale). 


Le ceramiche del neolitico spesso accennano a rane stilizzate. 
Stilizzata in geroglifico, la rana (0 il rospo) diventa una M. I gran- 
di vasi delle culture Vinta e Tisza, risalenti attorno al 5000 a.C., 
portano un segno a M sul collo, sotto l’immagine della dea dalle 
sembianze umane. Alcuni particolari manici non possono essere 
ricondotti a braccia umane, assomigliano piuttosto a zampe di rana 
(Fig. 19 a-b). Simili manici diventano un modello convenzionale 
che consente di individuare la dea-rana su vasi antropomorfi. 

L'immagine della rana e del rospo, insieme con la donna a 
forma di rana che mostra la vulva, si diffonde lungo un ampio arco 
di tempo e non solo nel neolitico europeo e anatolico, ma anche nel 
Medio Oriente, in Cina e nelle Americhe. Diverse immagini di divi- 
nità strettamente collegate con la rana in Egitto e in Medio Oriente 
aiutano a spiegare la funzione di questa dea: gli Egizi veneravano 
la rana come Heket, madre primordiale di ogni esistenza; nel primo 
periodo predinastico (intorno al 3100 a.C.), essa veniva rappresen- 
tata come una donna con la testa di rana, oppure come una rana 0 
un rospo che impersonava la dea: il suo geroglifico era “rana”. 
Heket presiedeva la fecondità e la rigenerazione post mortem. Il suo 
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Fig. 20: La “Sheela na gig” veniva 
incorporata e venerata nelle chiese 
medievali d'Irlanda e Inghilterra. 
Sheela na gig, con i suoi occhi roton- 
di e la grande vulva, non è altro che 
l’antica dea-rana o dea-rospo, colei 
che presiede alla nascita e alla rigene- 
razione. Dodicesimo secolo d.C. 
(Chiesa di s. Mary and s. David, 
Kilpeck, Herfordshire, Inghilterra). 











corrispettivo greco è Baubo, probabilmente una balia, mentre quel- 
lo sumerico è Bau, nota anche come Baba. Bau era la dea sumera 
della medicina e della salute. Una tavoletta di Lagash del 2500 a.C. 
circa descrive un tempio a lei dedicato ed elenca 700 celebranti tra 
sacerdotesse, sacerdoti e attendenti che parteciparono alla consa- 
crazione del tempio.'* Nonostante queste ultime dee non siano rap- 
presentate come rane, hanno comunque a che fare con la fecondità 
e con la salute. 

Baubo è la dea che mostra la vulva'’, a volte sollevando la 
veste secondo un rito che probabilmente risale al neolitico. I riti di 
sollevamento della veste sono noti dall’Egitto; lo storico greco 
Erodoto li descrive nelle sue storie, redatte nel 445 a.C., chiaman- 
doli ana-suromai. Diodoro, che scrive nel 60 a.C., sostenne di aver 
visto una donna che compiva il rito del sollevamento della veste 
davanti al toro sacro, Apis, presso il tempio Serapeum di Menfi. 

Nei primi anni del ventesimo secolo, l’egittologa Margaret 
Murray ipotizzò che Baubo fosse giunta in Europa dall’Egitto pas- 
sando per Creta e per la Grecia, ma donne-rana con la vulva in bella 
mostra erano già comparse in Anatolia agli inizi del settimo mil- 
lennio a.C., a conferma del fatto che le origini di Baubo risalgono 
a prima dei documenti egiziani. Murray, ovviamente, non aveva 
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Fig. 21: Ritratti della dea-rana o della dea-rospo con volto umano, seni e vulva si trovano 
lungo tutta l’età del bronzo e del ferro, addirittura fino al ventesimo secolo d.C. (a) Cimitero 
dell’età del bronzo, undicesimo secolo a.C. (Maissau, Austria). (b) Dipinto votivo accanto 
alla Vergine Maria, databile al 1811 d.C. (Baviera). 


avuto modo di accedere alle immagini neolitiche della donna-rana, 
così fece le sue connessioni seguendo i miti, l’arte e altre leggende 
importate dall’Egitto e dal Medio Oriente. La concezione di questa 
immagine può essere ricondotta addirittura al paleolitico superiore, 
dal momento che ossi con incise donne-rana compaiono nell’era 
magdaleniana. Anche la prova linguistica corrobora l’origine euro- 
pea di Baubo: alcune lingue europee presentano la radice bau 0 bo 
nei nomi di rospi, streghe e funghi. In Lituania, baubas e bauba 
sono nomi di una strega terribile o di un mostro." Io penso che que- 
sti termini riflettano i nomi della dea della morte e della rigenera- 
zione prima che fosse trasformata in un demone. In Francia, i voca- 
boli bo (nella provincia dell’alta Saona), botet (nella Loira) e bot 
significano “rospo”. 

La dinamica persistenza della dea-rospo fornisce la spiegazio- 
ne a un’immagine di epoca storica affatto misteriosa: l’“impudica” 
Sheela na gig (Fig. 20) che compare su edifici in pietra in Inghil- 
terra, Francia, Irlanda e nel Galles, seduta, nuda, con le gambe di 
rana spalancate, e con le mani sulla vulva. Queste figure furono 
scolpite su castelli e chiese tra il dodicesimo e il sedicesimo seco- 
lo. Le si possono vedere di solito sulle arcate d’ingresso o sulle 
pareti delle chiese. Entrambe le mani della Sheela na gig indicano 
la zona genitale o ne tengono divaricate le labbra. Alcune sculture 
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presentano volti spaventosi o anche teschi di scheletro. La Sheela 
na gig è ancora molto venerata, ma la sua presenza, è ovvio, è 
avvolta nel mistero. Non può che essere la discendente dell’antica 
dea-rana, la grande rigeneratrice. Molte immagini di rane e rospi e 
molte credenze su questo genere di animali, perdurarono lungo l’età 
del bronzo e del ferro nel folclore e nell’arte europei (Fig. 21a-b). 


Il pesce e la dea-pesce 


Un’altra creatura chiaramente omologa all’utero e associata al 
simbolismo acquatico è il pesce. Le sue raffigurazioni si diffondo- 
no lungo il paleolitico e il neolitico dell’Europa antica, nel Medio 
Oriente e nell’Egeo dell’età del bronzo, fino all’epoca della Grecia 
classica. Nel paleolitico superiore e nel neolitico, le sagome di 
pesce dipinte e scolpite erano contrassegnate con un disegno a rete 
che, essendo quest’ultima utilizzata per catturare i pesci nell’acqua, 
diviene simbolo di umidità. Incisioni su oggetti in osso risalenti al 
paleolitico superiore includono spesso pesci, insieme con germogli, 
gemme, piante, serpenti, cerve, e falli (vedi Marshack 1972, pp. 
170-179, 330). Queste figure stavano evidentemente a segnalare il 
ricambio stagionale della rigenerazione. 





Figura 22: La dea-pesce è la divinità che presiede a Lepenski Vir, un luogo sacro posto sul 
Danubio, nei pressi della regione delle “Porte di ferro”. Figure come queste, scolpite su ciot- 
toli di fiume, furono trovate sugli altari dei santuari triangolari, 6500-5500 a.C. circa. (a) 
Questa scultura porta incise strisce a diamanti e chevron al di sotto del volto ed è dipinta con 
l’ocra sul retro (trovata sulla sommità di un altare di pietra, Lepenski Vir II); altezza: 38 cm. 
(b) Questa scultura ha occhi e bocca di pesce, seni c vulva di donna e arligli di rapace (tem- 
pio 44, Lepenski Vir 11); altezza: 51 cm. (c) Questo frammento rimasto incompiuto rappre- 
senta chiaramente un pesce scolpito con fattezze umane. Ci sono inoltre tracce di pigmenta- 
zione rossa (tempio 44, Lepenski Vir II); altezza 52 cm. 
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Si può vedere con estrema chiarezza che il pesce rappresenta 
l’utero della dea della vita, per esempio in dipinti vasali che ritrag- 
gono pesci con il corpo della dea. Un famoso vaso della Boezia 
(Grecia centrale) risalente alla fine del settimo secolo a.C. rappre- 
senta un esempio di questo tipo. In questo caso si tratta di Artemide, 
la Signora degli Animali, circondata da leoni e da teste di toro, e 
ancora serpenti, uccelli acquatici, svastiche, tutto ciò che trasuda le 
potenze della primavera: le energie che risvegliano la vita. 

Le immagini del pesce ricorrono nei templi e nelle tombe: a 
Bugibba, un tempio maltese, gli archeologi trovarono un pesce 
scolpito su un altare di pietra, mentre nell’Ipogeo, il tempio sotter- 
raneo di Malta, fu scolpito un pesce in rilievo sopra un giaciglio. 
Allo stesso modo, la ceramica funeraria trovata presso i sarcofagi 
minoici, così come i vasi delle offerte, esibiscono spesso il motivo 
ittico. I templi triangolari di Lepenski Vir racchiudevano i più 
importanti ed eccezionali esempi di scultura monumentale della 
dea-pesce (Fig. 22 a-c; per i templi di Lepenski Vir vedi oltre, capi- 
tolo 3). 

Le sculture di Lepenski Vir non solo mettono insieme diversi 
simboli rigenerativi — uovo, pesce, o donna, pesce e corsi d’acqua 
(Fig 22 a) - ma con-fondono una nuova immagine utilizzando il 
pesce e la dea della morte e della rigenerazione, mettendone in evi- 
denza i seni, la vulva e gli artigli di un uccello rapace (Fig. 22 b). 


Il porcospino e la dea-porcospino 


L’archeologia e il folclore sono concordi nel collegare il por- 
cospino alla rigenerazione. Oggetti in ceramica a forma di porco- 
spino sono ricorrenti nel Mediterraneo del neolitico, dell’età del 
bronzo e del ferro. La cultura Gumelnita, attiva in Romania tra il 
4500 e il 4300 a.C., ha prodotto un vaso con coperchio simile a un 
porcospino, con volto umano e il corpo ricoperto da escrescenze 
(Fig. 23 a); altri vasi a forma di porcospino sono noti da culture 
limitrofe. Nell’Egeo dell’età del bronzo, la dea-porcospino minoica 
indossava una veste irta di aculei (Fig. 23 b). Il legame tra la dea- 
porcospino e la rigenerazione è ben mostrato dall’uso nella Grecia 
primitiva di ume a forma di porcospino nelle sepolture infantili. A 
tutt'oggi nel folclore europeo, nelle stalle compare la dea masche- 
rata da porcospino. Fino all’inizio del ventesimo secolo, le donne di 
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Figura 23: (a) La dea-porcospino raffigurata sotto forma di vaso, con il volto che funge da 
coperchio; cultura Karanovo-Gumelnita, 4500-4300 a.C. circa (Cascioarele, sull'isola del 
basso Danubio, Romania meridionale); l'altezza del coperchio è di 6,1 cm. (b) Figura in 
argilla in un pilastro di una casa primitiva, cultura tardo-minoica III, quattordicesimo secolo 
a.C. (Agia Triada, Creta meridionale). 


alcuni villaggi alpini, quando soffrivano di disturbi ginecologici, 
portavano in chiesa delle palle con spilli dipinte di rosso dette 
“ricci”. 


Il Cane, o il Doppio della dea della morte e della rigenerazione 


Nelle mitologie europee il cane accompagna spesso la dea 
della morte e della rigenerazione, tanto da fungere da suo doppio (la 
greca Ecate, la Holle o Hel dei Germani, la Giltiné baltica e altre). 
La maggior parte delle immagini del cane nella scultura e nella pit- 
tura neolitica sembrano provare un ruolo analogo nella preistoria. 
Ci sono cani scolpiti in argilla, marmo, alabastro e cristallo di roc- 
cia. Protomi o manici di vasi venivano spesso decorati con figure 
canine. Gi stessi vasi potevano assumere la forma del cane, e spes- 
so le sculture canine portavano una maschera umana (Fig. 24). 
Molti cimiteri e tombe megalitiche, recinti e rounde/s (vedi oltre) 
hanno rivelato scheletri di cani, ad attestare la loro profonda fun- 
zione sacrificale. Scheletri interi di cani furono trovati nei pressi 
degli altari dei santuari di Lepenski Vir. Si può percepire al meglio 
il ruolo del cane nel simbolismo rigenerativo nei dipinti vasali di 
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Figura 24: Un cane con maschera 
umana su un vaso raffigura l’epifania 
della dea sotto forma di cane.Cultura 
Karanovo VI; metà del quinto millen- 
nio a.C. (Goljamata Mogia, presso 
Gorni Pasarel, Bulgaria centrale). 


Figura 25: Cani che saltano favoren- 
do la rigenerazione delle piante, degli 
animali e della luna secondo la cultu- 
ra Cucuteni (Trypolie), 3800-3600 
a.C. circa (Valea Lupului, Romania 
nord-orientale); altezza: 52,8 cm. 





Cucuteni, risalenti al 4000-3500 a.C.: qui, cani ritratti su grandi 
vasi a pera saltano leggeri e abbaiano alla luna. In molte composi- 
zioni sono affiancati da un albero della vita, un bruco, o una luna 
piena o crescente — tutti poderosi simboli di rigenerazione (Fig. 25). 
Il cane che ulula o che latra evidentemente svolgeva un ruolo sim- 
bolico nello stimolare la rigenerazione e nel prestare soccorso al 
processo di crescita. 


La capra 


La vitalità storica e preistorica della capra è ben espressa dalle 
molte illustrazioni di capre saltellanti accanto a piante in germoglio. 
In alcune immagini addirittura i rami spuntano direttamente dal 
corpo delle capre (Fig 26 a-c). In una scena tratta da una spilla 
minoica ci sono capre che copulano'; il potere sessuale dell’ariete 
rappresentava la grande forza stimolante per rinnovare la vita, men- 
tre la capra produceva latte usato per fare formaggio e yogurt.” In 
alcune decorazioni vasali ci sono capre o uomini itifallici posti 
accanto all’albero della vita; le une e gli altri emanano un analogo 
potere sessuale, e svolgono ruoli simili nella stimolazione della 
vita. L'alleanza simbolica della capra con l’albero della vita, le 
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Figura 26: Sigilli minoici con capre associate a lune, gemme e germogli. (a) e (b) Cultura 
minoica I e II (Festo, Creta). (c) Cultura micenea; sedicesimo secolo a.C. (Micene). 


piante e la luna — simboli associati anche con il cane — rivela che 
entrambi svolgevano ruoli connessi nelle metafore della rigenera- 
zione. 


Bucranio e corna di toro 


Nel neolitico il toro impersonava la rigenerazione, mentre 
nella religione patriarcale, il toro è simbolo di potere fisico e 
mascolinità. Le mitologie indo-europee fanno significativamente 
del toro una delle raffigurazioni animali del dio del tuono.” Ma la 
chiave per una corretta interpretazione della figura neolitica della 
testa e delle corna del toro (note in letteratura archeologica con il 
termine ducranio) è l'analogia con il grembo femminile e le tube di 
fallopio. Nei templi di Catal Hiyik, su una serie di figure femmi- 
nili, sono stati in effetti dipinti dei bucrani all’altezza dell’utero e 
delle tube (Fig. 27). L’analogia acquista ancor più significato se si 
considera che le rosette, spesso identificate con le corna del toro, 
corrispondono alle forme “floreali” con cui terminano le tube di fal- 
lopio. L’artista Dorothy Cameron, che per prima azzardò questa 
osservazione”, suppone che gli antichi osservassero l’anatomia dei 
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Figura 27: Busti femminili stilizzati che svelano un bucranio al posto dell’utero e delle tube 
di Fallopio; 6000 a.C. circa (tempio A.III/11, Catal Hiyik, Turchia meridionale). 


cadaveri nel corso dei processi di scamificazione, quando gli uccel- 
li rapaci strappavano via la carne lasciando vedere gli organi inter- 
ni. Per quanto curioso possa sembrare questo simbolismo, non per 
questo va semplicemente rifiutato: in effetti i bucrani compaiono 
spesso in associazione con le tombe e il grembo della dea. 

In particolare i siti dove compaiono i bucrani comprovano la 
connessione con la dea della rigenerazione. Troviamo bucrani 
soprattutto nei templi della rigenerazione dell’Europa antica e 
dell’ Anatolia, come Partha e Catal Hiyik, c molti altri: culture 
antico-europee che inoltre situavano questa immagine nei pressi di 
tombe, in particolare nelle tombe megalitiche con esposta la dea- 
civetta. Si tratta di una dea che incombe come una statua-menhir 
presso le entrate di alcune tombe megalitiche nella Francia meri- 
dionale, e indossa un pendant a forma di bucranio (Fig. 28 a-b). 
Questo simbolo di vitalità probabilmente funzionava come una 
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Figura 28: Statue di menhir che raffigurano la dea-civetta con indosso una collana a forma 
di bucranio; terzo millennio a.C. (a) Le Planas, Aveyron, Francia meridionale; la sezione 
superiore è alta 50 cm. (b) Mas Caplier, Aveyron, Francia meridionale, altezza: 75 cm. 


sorta di rinforzo della potenza della dea-gufo in quanto dea della 
rigenerazione. In Bretagna i megaliti presentano rozze sculture 
antropomorfe con delle protuberanze sulla testa, probabili rappre- 
sentazioni schematiche della medesima dea funebre della rigenera- 
zione. Questi profili compaiono anche con bucrani, comi e uncini. 
La stele di pietra presso Mane-er-H’'Roeck presenta dei comi e 
degli uncini nel corpo dell’immagine, alcuni esattamente nella 
posizione dell’utero. Le forme a “U” che terminano a uncino o a 
coppie di uncini molto diffuse all’interno delle pareti tombali della 
Bretagna e altrove riproducevano probabilmente bucrani o corna. 
Forse la loro diffusa riproduzione nelle sculture e nelle incisioni era 
necessaria per evocare o assicurarsi i poteri della vita. 

Le culture dell’Europa antica scolpivano bucrani o comi sacri 


Figura 29: Bucrani scolpiti in rilievo 
sopra l'ingresso di una tomba sotter- 
ranea. Cultura Ozieri, quarto millen- 
nio a.C. (Alghero, Sassari, Sardegna). 
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Figura 30: La nuova vi a, o la dea in 
persona, emerge dalle coma o da un 
bucranio. Qui una colonna della vita 
(o un fallo) sorge in mezzo a due 
coma sulla parete di una tomba sot- 
terranea. Cultura Ozieri, quarto mil- 
lennio a.C. (tomba XIX, necropoli di 
Montessu, Villaperuccio, Sardegna). 





sopra o in parte alle entrate delle tombe sotterranee. Gli ipogei sardi 
forniscono in questo senso migliaia di esempi (Fig. 29): teste o corna 
compaiono in rilievo, alcune a grandezza naturale, ma la maggior 
parte in forme geometriche stilizzate. Nell’arte antico-europea l’e- 
nergia simbolica della vita, risalendo dalla testa o dalle sacre corna 
della vacca o del toro, rappresenta la nuova vita rinata o la dea stes- 
sa che assume una gran varietà di forme: un triangolo doppio (cles- 
sidra), una combinazione essere umano-ape, una farfalla con testa 
umana coronata o semplicemente una pianta (Fig. 30). 


Fallo 


Nel simbolismo della rigenerazione il fallo rappresenta la 
forza del maschio. La sua energia va messa in relazione con il ser- 
pente, l’albero o colonna della vita, o la stalagmite delle grotte. 
Nelle raffigurazioni il fallo emerge spesso dalle corna sacre come 
albero della vita. Il fallo può essere riprodotto come una scultura 
separata, oppure come parte di una statuetta o di un altro oggetto di 
culto. A volte è decorato con simboli acquatici o comunque legati 
alla rigenerazione. Nel primo neolitico (settimo e inizio del sesto 
millennio a.C.) il fallo diventa talvolta il collo di una statuetta fem- 
minile. In questo caso è usato per accrescere i poteri rigenerativi 
della dea (Fig. 31 a-c). Supporti fallici indipendenti (spesso model- 
lati su larghe basi), prodotti lungo svariate fasi del neolitico, proba- 
bilmente rappresentavano stimolatori di energia vitale. Forse sono 
serviti per rappresentare un dio fallico del tipo che in seguito sarà il 
greco Hermes. Compaiono di frequente forme falliche sui gambi 
dei calici di vino (noti a partire dalle culture Vinéa, Butmir e 
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Figura 31: L'energia fallica intensifica la forza della formidabile dea della rigenerazione: la 
parte superiore del suo corpo assomiglia a un fallo, quella inferiore ai testicoli. Ha i capelli 
dipinti di rosso e chevron bianchi intagliati sulle natiche; un uccello rapace (si notino gli arti- 
gli da avvoltoio) è scolpito sul basso ventre. Cultura Starèevo, 5600-5300 a.C. circa (Endròd- 
Szujbskereszt, valle di Kéròs, Ungheria sud-orientale). 


Danilo, attorno al 5000 a.C.): forse calici di questo tipo venivano 
usati durante le festività primaverili, simili a quelle dionisiache di 
epoca greca. Le festività come quelle dionisiache possono dunque 
risalire addirittura al neolitico. 

Il fallo continuò a essere un’icona della rigenerazione fino 
all’epoca storica. In India i templi presentano una pietra eretta a 
forma di fallo, il lizgam. Nonostante queste pietre siano con ogni 
evidenza rappresentazioni falliche, molte persone erroneamente 
ritengono riguardo ad esse (e riguardo a molte immagini della dea) 
che si tratti di puri simboli sessuali o di fertilità. Di fatto, questi 
simboli — il fallo, la colonna della vita, il lingam — sono altrettanti 
profondi legami tra la forza maschile e la dea della rigenerazione. 


Triangolo e triangolo doppio (clessidra) 


Il triangolo (che rappresenta il triangolo pubico) fu un simbo- 
lo vitale e rigenerativo per tutta la preistoria e fino all’epoca moder- 
na. Varianti di questo simbolo sono rintracciabili perfino nel basso 
paleolitico, nell’era acheuliana (300.000 a.C. circa), fino alla 


74 / Marija Gimbutas 


Figura 32: Altar ‘riang 1 pi di 
meandri diviso in due sezioni: supe- 
riore e inferiore. In basso, il volto 
della dea emerge da un triangolo- 
vulva. Un lato dell’altare è decorato 
da linec raggruppate a tre per tre. 
Cultura Tisza, inizio del quinto mil- 
lennio a.C. (Kékénydomb, presso 
Hodmesòvasahely, Ungheria sud- 
orientale). 
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modernità delle rappresentazioni triangolari della Vergine Maria e 
della Trinità cristiana. Nell’arte neolitica le pietre triangolari sono 
rappresentazioni stilizzate della dea stessa. Grandi pietre triangola- 
ri stavano agli ingressi delle tombe megalitiche, oppure venivano 
conficcate all’interno di un megalite con, talvolta, i loro particolari 
simboli d’energia: uncini, corni e asce triangolari. In alcuni templi, 
grandi triangoli d’argilla o di pietra fungevano da elementi d’alta- 
re. In un tempio presso K6kénydomb, nell'Ungheria sud-orientale, 
risalente al 5000 a.C. circa, c’era un altare triangolare d’argilla; sul 
piccolo triangolo in basso si può scorgere il volto della dea, mean- 
dri intagliati decorano la facciata divisa nei “regni” superiore e 
inferiore da una striscia di meandri più larghi, i lati sono segnati da 
gruppi di tri-linee (Fig. 32). La funzione rigenerativa della forma 
triangolare della dea diviene evidente quando la si colleghi a un 
contesto in cui compaiano altri simboli di rigenerazione: dalle 
scene dipinte nei vasi Cucuteni, del 4400 a.C. circa (Fig. 33 a-b), 
emana un’energia realmente vibrante. L'esempio qui illustrato 
ritrae una dea dal corpo multiplo con le braccia spalancate (che 
assomigliano a zampe d’uccello) all’interno di una composizione di 
ruote che girano e rapide di torrente. In questa scena, è come se la 
dea comandasse i poteri cosmici. Questa dea a forma di clessidra 
ricorre spesso nei dipinti vasali della cultura Cucuteni (Trypolie), 
risalente a un periodo che va dal 4500 al 3000 a.C. I vasi la ritrag- 
gono come un cartiglio centrale affiancato da grandi spirali, che- 
vron [galloni, n.d.t.] o meandri (Fig. 34). 

Simili figure a clessidra raffigurano a loro volta la medesima 
formidabile dea della rigenerazione, quando non le sue vergini che 
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Figura 33: Dee dal corpo multitriangolare con braccia spalancate (zampe d'uccello?) all’in- 
terno di una composizione che comprende una ruota che gira potentemente (la croce nel cir- 
colo) e strisce a “torrente”. (a) L'intero disegno come compare sul vaso. (b) Lo stesso dise- 
gno disteso. Cultura Cucuteni AB (Trpolye), 4000 a.C. circa (Moldavia); il vaso è alto 40 cm. 


eseguono danze ad anello o riti rigenerativi. Alcune associazioni e 
gestualità fanno pensare a rituali rigenerativi, tipici essenzialmente 
del periodo invernale. La dea, sotto forma di uccello rapace, spes- 
so si tocca la testa con un braccio, mentre l’altro braccio è posato 
sulla cintola. Figure di questo tipo sono vestite con una tunica 
sfrangiata, un simbolo a spazzola da connettere con il simbolo dei 
raggi solari che è un potente indicatore di energia (vedi Gimbutas 


Figura 34: Due triangoli convergenti 
formano l'immagine della dea al cen- 
tro del pannello di questo vaso. Per il 
resto il vaso mostra grandi chevron e 
spirali dipinte sul collo. Cultura 
Cucuteni AB (Tripolye), 4000 a.C. 
circa (Gelasti-Nedeia, Romania nord- 
orientale). 
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Figura 35: Avvol oi incisi su un pia - 
to, con artigli, corpo triangolare e 
teste a forma di sole con enormi 
acconciature. Cultura Ozieri, quarto 
millennio a.C. (Grotta di Sa Ucca de 
Su, Tintirriòblu di Maria, Sardegna). 





1989, pp. 239-243 [tr. it. 239-243]). In alcune rappresentazioni 
dipinte o incise su ceramica, trovate tra la Sardegna e l’Ucraina, a 
partire dal quarto millennio a.C., le figure della dea triangolare 
compaiono connesse a germogli, rami e soli. Talvolta la testa roton- 
da della dea irradia come un sole: dalla cultura Ozieri, in Sardegna, 
alcune figure triangolari hanno teste che sembrano soli irradianti 
oppure enormi acconciature (forse un prototipo dei capelli-serpenti 
della Gorgone). Queste immagini hanno anche zampe d’uccello 
(Fig. 35). Raggi solari, spazzola e capelli, in combinazione con l’i- 
conografia ornitologica, probabilmente sono simboli interscambia- 
bili; questi simboli in combinazione si possono vedere su un vaso 
proto-Vinèa del 5000 a.C. circa: le figure dipinte sembrano forma- 
re una croce tra la dea-avvoltoio, con artigli d’uccello, e il sole, dato 
che i raggi emanano dalla sua testa. 

Questo bizzarro gruppo simbolico -# germoglio, ramo, sole, 
capelli, spirale, rapace, clessidra, zampe d’uccello e triangolo — 
appartiene alla stessa dea”, avente funzione di risvegliare l'energia 
della vita dormiente nel periodo di transizione tra l’inverno e la pri- 
mavera. Questo significato diventa comprensibile se si contestua- 
lizza l’associazione di questi simboli, che si svolge ripetutamente 
lungo il tempo e lo spazio nella preistoria e nella storia. Per esem- 
pio la dea germanica del sole, nota attraverso fe rune, compare con 
la testa rotonda e il corpo a forma di pettine o con la tunica sfran- 
giata che rappresenta l’energia. 

In tal senso la dea arreca rigenerazione sia sul piano cosmico 
sia sul piano individuale. Nella misura in cui cagiona il transito di 
un individuo dalla morte alla rinascita, essa cagiona anche la rina- 
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scita della vita tutta. Questa molteplicità di simboli di cui s’è parla- 
to fin qui — germoglio, ramo, sole, capelli, spirale, rapace, clessidra, 
zampa d’uccello e triangolo -- rappresenta la dea della rigenerazio- 
ne nel suo aspetto più calendariale, perché all’ora stabilita, sulla 
soglia della nuova primavera, essa rigenera tutta la vita delle pian- 
te e degli animali. 


Conclusioni 


Il simbolismo dell'Europa antica era ricco e vario.” Il divino — le dee 
come gli dèi — era rappresentato in molte immagini: antropomorfe, terio- 
morfe e astratte. 

Dall’epoca in cui si iniziò a cuocere la ceramica nel settimo millen- 
nio a.C. in Italia, nei Balcani, nell’Europa centrale, in Asia Minore e nel 
Vicino Oriente, e in misura minore nel resto d’Europa, gli antichi artigia- 
ni incominciarono a modellare statuette dalle fattezze umane o animali. La 
maggior parte di queste erano abbastanza piccole da stare in una mano. 
Molte furono segnate con simboli che probabilmente costituiscono una 
forma primitiva di script.” A tutt'oggi, sono state trovate più di centomila 
statuette del neolitico. 

Dal punto di vista simbolico, queste statuette, spesso nude, rappre- 
sentano qualcosa di più della fertilità o della sessualità. Piuttosto rappre- 
sentano la procreazione, il nutrimento, la morte e la rigenerazione. Il corpo 
delle statuette è sovente schematizzato oppure esagerato in qualche sua 
parte. Corpi stilizzati spesso raffiguravano la forza sacra, a enfatizzare la 
valenza divina del seno che dà nutrimento, del ventre gravido o della 
vulva che dà vita. Molte di queste statuette hanno volti mascherati; le 
maschere personificano una forza sovrannaturale, molte di esse sono terio- 
morfe: serpenti, uccelli, maiali, orsi. Molte statuette sono in posizione di 
parto; figure di questo tipo risalgono al paleolitico superiore lungo tutto il 
neolitico. Sono altresì numerose le statuette di coppia madre-figlio, rap- 
presentate spesso in connessione con l’orso o il cervo. 

Uno degli animali più raffigurati nell’arte neolitica è l’uccello: l’uc- 
cello acquatico, quello primaverile e quello da preda. Le figure d'uccello 
hanno grandi occhi, nasi a forma di becco e sono senza bocca; molte 
hanno piccole braccia a forma di ali e natiche esagerate. Anche figure di 
serpente erano rappresentate nell'Europa antica. Dal momento che il ser- 
pente muta la pelle, evidentemente raffigura il rinnovamento. 

La dea gravida della vegetazione, la madre terra, fu ritrovata spesso 
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accanto ai fori per il pane. Essa rappresenta l’analogia tra la gravidanza 
umana e animale e il ciclo annuale vegetale della semina, della crescita e 
del raccolto. Nell’era classica, questa figura veniva rappresentata in una 
forma duale, come madre figlia, vergine e vecchia, primavera-estate e 
autunno-inverno. Il consorte della dea gravida della vegetazione era il dio 
annuale della vegetazione. Anche lui percorreva il ciclo vitale della gio- 
vane virilità, della maturità che fa presagire il raccolto e della vecchiaia. 
L’unione tra la dea e il dio è nota come hieros gamos, le nozze sacre. 

La dea della nascita e della vita era anche la dea della morte e della 
rigenerazione. Rappresenta il ciclo completo del continuum vitale. 
Rappresentazioni della dea della morte, tipiche della preistoria e della 
proto-storia, sono imbevute della promessa di una nuova vita e ci ricorda- 
no che il ciclo era una totalità. Nelle isole greche dette Cicladi furono tro- 
vate figure di morte rigide, bianche e gravide (vedi la statua cicladica in 
marmo conservata presso il British Museum, risalente al 2800-2300 a.C., 
GR 1932 — 10.181), e nel poema sumerico “La discesa di Inanna” la dea 
degli inferi, Ereshkigal, geme per le doglie partorendo la vita dalla morte. 

Nell’Europa antica, così come nell’antica Anatolia, la dea della 
morte e della rigenerazione è spesso raffigurata come un uccello rapace, 
come un corpo nudo rigido e bianco come un osso o come un serpente 
velenoso. L’uccello e il serpente sono complementari nella morte e nella 
rigenerazione, così come nella vita e nel nutrimento. Molte figure ricor- 
dano la Gorgone della più tarda tradizione greca classica. 

Probabilmente la gran parte dei simboli antico-europei raffigurava- 
no la rigenerazione: la rana e il pesce (rappresentazioni di epoca storica 
della dea-rana comprendono la greca Baubo o Iambe e l’irlandese Sheela 
na gig, entrambe in postura da rana e con la vulva in bella mostra); i por- 
cospini, che ricordano da vicino l’utero; il cane (la cui associazione con la 
morte prosegue lungo l’età classica); la capra e il toro. Anche il fallo è un 
importante simbolo rigenerativo, raffigurato molto spesso, così come il 
triangolo che rappresenta il triangolo pubico femminile. 

Questi simboli, presi insieme, rappresentano il ciclo eterno della 
nascita, della vita, della morte e della rinascita. 


Capitolo 2 
Simboli, segni e scrittura sacra 


Lungo il sesto millennio a.C., gli abitanti dell’Europa antica 
adottarono un sistema di scrittura; come molte altre invenzioni anti- 
co-europee, la scrittura si sviluppò a partire da simboli e segni di 
carattere religioso. 


Radici paleolitiche 


Gli esseri umani comunicano mediante simboli fin dalla più 
profonda antichità. Alcuni segni astratti emergono dal paleolitico 
inferiore, nei periodi acheuliano e musteriano (dal 300.000 al 
100.000 a.C. circa), molto prima quindi della comparsa della straor- 
dinaria arte del paleolitico superiore (dal 35.000 al 10.000 a.C. 
circa). Sono note le figure del paleolitico superiore che riproducono 
splendidi animali dipinti o incisi sulle pareti delle caverne; veniva- 
no anche scolpiti su ossi o pezzi di pietra sotto forma di statuette. Ma 
sono molto pochi quelli disposti ad ammettere la presenza di molte- 
plici segni astratti che spesso si trovano accanto alle riproduzioni 
degli animali. Tra questi si possono individuare segni come V, Y, M, 
P, punti, uovo, semi, “frecce” (DI) due, tre o più linee, configura- 
zioni ramificate e quadranti suddivisi in quattro o più sezioni. Alcuni 
dei segni astratti noti a partire dall’acheuliano, come quelli a V e a 


We 


Figura 36: segni astratti incisi su una cresta, esempio della profonda antichità dell’utilizzo di 
segni astratti. L'uso di questi stessi segni proseguì nel periodo agricolo Acheuliano, 300.000 
a .C. circa (Pech de l’Azé, Francia). 
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Figura 37: Segni associati con il dare la vita: (a) una giumenta gravida trovata dipinta in un 
corridoio delle grotte di Lascaux, Francia, 15.000 a.C. (b) collane di denti di cervo segnate 
con delle X e con lincette, dalla tomba di una donna di trentadue anni; dei settanta pezzi rin- 
venuti, quelli segnati erano quarataquattro, Saint-Germain-la Rivière, Francia, 
Magdaleniano. (c) disegno tracciato sulla parte inferiore di due statuette, con evidenti vulve 
triangolari, Mezin sul fiume Desna, Ucraina, 18.000-15.000 a.C. circa. Scala 3:5. 


Me le linee parallele (incise sulla cresta di Pech de l’Azé, Francia, 
300.000 a.C. circa, Fig. 36), si protrassero nel medio paleolitico, nel 
paleolitico superiore, fino al mesolitico e al neolitico. 

Un impressionante numero di gruppi di simboli e di segni per- 
durò per diverse migliaia di anni: probabilmente veicolavano nel 
tempo un qualche messaggio simbolico, forse sempre il medesimo 
o almeno qualcosa di simile. Questi antichi segni non sono stati 
ancora sistematicamente studiati. Si è pensato che molti simboli si 
riferissero all’uccisione di animali e dunque alla caccia. Per esem- 
pio segni a coppa e a vulva (*) su un bisonte sono spiegati come 
“ferite” e “frecce”; un’altra interpretazione è che questi segni rap- 
presentassero la sorgente della vita, come fossero simboli di vitali- 
tà. Analisi dettagliate di come questi segni si associno l’uno con 
l’altro e di come corrispondano a marchi analoghi tipici dell’età 
neolitica, incoraggeranno interpretazioni più accurate. André Leroi- 
Gurhan, nel suo / più antichi artisti d'Europa (1967) compì un 
passo decisivo in questa direzione pubblicando i resoconti sui 
“segni appaiati”. Molti gruppi di segni, specialmente se associati 
con vulve, denti di cervo e femmine gravide, devono essere colle- 
gati con il dare la vita o con il moltiplicarla: le illustrazioni relative 
al paleolitico superiore rendono evidente questo tipo di connessio- 


Simboli, segni e scrittura sacra / 81 





(a) 





Fig. 38: Simboli particolari — a V, a X e chevron (forse un segno distintivo o un nome) — veni- 
vano usati per decorare le statuette più di diecimila anni fa. Queste statuette stilizzate della 
dea-uccello risalgono ai periodi del paleolitico superire e del neolitico. (a) Statuetta in avo- 
rio, 18.000-15.000 a.C. circa (Mezin, valle di Desna, Ucraina). (b) Statuetta in terra cotta, 
5200 a.C. circa (Turdas, Romania occidentale). 


ne (Fig. 37 a-c). Una raffigurazione in particolare riguarda una sta- 
tuetta rinvenuta a Mezin, in Ucraina, risalente al 18.000-15.000 
a.C., con una vulva sovrannaturale incisa con dei segni all’interno 
e all’esterno; il contesto dei segni e la loro associazione con altre 
immagini o simboli conferma la loro funzione di vitalità e moltipli- 
cazione della vita. 

Diverse migliaia di anni prima della scrittura primitiva dei 
Sumeri, gli abitanti dell'Europa antica usavano disegni simbolici e 
segni astratti per decorare i templi, le sculture, le ceramiche, le sta- 
tuette e altri oggetti rituali. Questi segni probabilmente in origine si 
riferivano a veri e propri oggetti; per esempio un triangolo o una 
“freccia” può aver rappresentato la vulva, mentre linee parallele a 
spirale (‘“macaroni”) potevano raffigurare lo scorrere dell’acqua. 
Nel paleolitico i segni astratti compaiono a fianco di dipinti estre- 
mamente realistici di bisonti, cavalli selvatici e altri animali che si 
riversano come in fuga sulle pareti delle caverne. L'Europa antica 
del neolitico probabilmente ricevette questi segni come eredità cul- 
turale. 

Il fatto che alcuni segni comparissero esclusivamente su deter- 
minate statuette e associati a oggetti di culto, mi permise di deci- 
frare le tipologie e le funzioni delle divinità antico-europee; i risul- 
tati di questi studi comparvero per la prima volta in The Language 
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Fig. 39: Chevron e segni isolati a V comparvero per migliaia di anni incisi, dipinti o scolpi- 
ti in rilievo sugli oggetti utilizzati dai fedeli della dea-uccello. (a) Vaso globulare del 6500 
a.C. circa (Achilleion, Tessaglia). (b) Vaso globulare del 5500 a.C. circa (Obre I, Bosnia). 
Vaso del 3000 a.C. circa (Troia I). 


of Goddess (1989 [tr. it. // linguaggio della dea, 1990]). Per esem- 
pio, nell’arte antico-europea le figure della dea-uccello presentano 
segni a X e a V, chevron, meandri e lince parallele simili a quelle 
del paleolitico superiore (Fig. 38 a-b). La longevità è impressio- 
nante: i segni perdurano per circa 15.000 anni, dal paleolitico supe- 
riore fino a tutto il neolitico. Segni a V e chevron caratterizzano 
vasi e altri oggetti rituali nel tempo, riferendosi alla medesima divi- 
nità (Fig. 39 a-c). 





Fig. 40: (a) Si riconoscono forme ovoidali all’interno di un toro dipinto sul fondo di una 
cavema; paleolitico superiore, medio magdaleniano, 12.000 a.C. circa (Niaux, Ariège sui 
Pirenei, Francia meridionale); altezza: 64,5 cm. (b) e (c) Piatti della fine del quarto millen- 
nio a.C. (Hal Saflieni, Malta). Diametro: 27 cm. 
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All’inizio del neolitico incominciò l’estinzione dei grandi ani- 
mali, in questo modo venne meno anche il valore referenziale dei 
segni astratti. È comunque riscontrabile una certa continuità: i bovi- 
ni con corna a semicerchio associati con le linee circolari (cioè le 
“uova”) persistettero lungo tutto il paleolitico superiore, il neolitico 
e l’età del bronzo (Fig. 40 a-c). Questo gruppo di simboli (vacca- 
toro-bue, semicerchio e uovo) rientra nella categoria della rigene- 
razione. Come si è precedentemente messo in luce, nel neolitico la 
testa e le corna della vacca o del toro simboleggiano l’utero e le 
tube di fallopio e dominano per millenni sulle tombe e sui templi. I 
bucrani e gli uteri del neolitico molto probabilmente derivano dal 
segno del paleolitico superiore: una U che termina con due uncini 
rivolti verso il basso. Il segno a M simboleggia la dea-rana che rige- 
nera la vita. (Si tratta in effetti di un segno che imita in modo astrat- 
to le zampe della rana, come si evince dalla ceramica del neolitico. 
Vedi sopra Fig. 19 a-b). I segni a M, molto frequenti negli oggetti 
paleolitici, possono essere collegati anche alla postura del parto 
della rana o dell’essere umano, dunque alla rigenerazione. Un grup- 
po singolare di vasi, del 5000 a.C. circa, reca il segno della M sotto 
il volto della dea: in questo tipo di vasi compaiono anche altri sim- 
boli di rigenerazione — reti, segni a spazzola, meandri, farfalle, sim- 
boli di ingresso o di soglia (rettangoli o rettangoli concentrici, 
rombi) — collegati con l’energia, il ventre-utero e la giovane vita o 
trasformazione. 


Script simbolico su pannelli 


Le civiltà dell'Europa antica producevano vasi dotati sia di un 
certo fascino estetico, sia di un preciso significato simbolico. Le 
forme simboliche erano impresse sui vasi mediante la pittura, l’inci- 
sione, l’incrostazione. Per prima cosa gli artigiani dividevano la 
superficie del vaso in aree distinte che avrebbero trasmesso in segui- 
to concetti specifici. Il collo del vaso, la base, la coppa e i manici 
costituivano pannelli “naturali” per diversi disegni simbolici (Fig. 
41 a). In un secondo momento l’artigiano riproduceva ripetutamen- 
te svariati temi simbolici nel pannello (Fig. 41 b). Infine compone- 
va un modello a “disegno infinito”, come quello di una trama di tes- 
suto (Fig. 41 c), nel caso il vaso fosse sufficientemente largo. I bordi 
mettono in evidenza le distinzioni di simboli racchiuse. 
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Fig. 41: La pittura vasale rivela messaggi simbolici. (a) Motivi simbolici diversi (ma corre- 
lati) decorano questo vaso sul collo, sulla coppa e sulla base (il tema principale ha a che fare 
probabilmente con le fasi lunari), cultura Cucuteni B, 3900-3700 a.C. circa (Tigra Ocna- 
Podei, Moldavia, Romania nord-orientale). (b) Cultura Tisza, inizi del quinto millennio a.C. 
(Szegvàr-Tiizkéves, presso Szentes, Ungheria sud-orientale). (c) Pannelli rettangolari con 
simboli a M e a V inquadrano il motivo “infinito” del meandro. Cultura Boian, inizi del quin- 
to millennio a.C. (Let, Transilvania sud-orientale). Scala 1:2. 


La pittura e la scultura concettuali davano un effetto di uno 
script “simbolico”, per cui alcuni motivi particolari si riferivano a 
concetti convenzionalmente intesi. Nel settimo millennio compar- 
vero i sigilli a pomello con dei simboli; gli stessi, a partire dal sesto 
millennio, riproducono gruppi di simboli (Fig. 42 a-c). Tra il sesto 
e il quinto millennio a.C. i simboli presi singolarmente (Fig. 43 a) 
o a gruppi (Fig. 43 b) compaiono anche su pannelli in ceramica. 





(a) (b) 


Fig. 42: Labirinto tracciato su sigilli a manico del neolitico. (a) Cultura proto-Sesklo, 6300- 
6100 a.C. circa (Nea Nikomadea, Macedonia). (b) e (c) Cultura Staréevo, 5500 a.C. (Tecich, 
ex-lugoslavia centrale). 
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Fig. 43: Le ceramiche dell'Europa antica sono caratterizzate da vari simboli incorniciati da 
riquadri o da strisce. (a) Il disegno di questo vaso è diviso in scomparti separati, ciascuno con 
un simbolo diverso (sulla destra il disegno disteso). Cultura Cucuteni (Trypolie), 4900-4700 
a.C. circa (Traian-Dealul Viei, Romania nord-occidentale). (b) Su questo vaso con beccuccio 
sono presenti diversi simboli: chevron, tri-linee e meandri. Cultura Biikk, 5000 a.C. (Borsod, 
Ungheria nord-orientale). 


La comparsa dello “script” nell’Europa antica 


Intorno al 5500-5000 a.C. nei reperti archeologici compaiono 
interessanti combinazioni di segni, in contemporanea con lo script 
simbolico-concettuale descritto poc’anzi. La cultura Staréevo- 
Vinèa presenta il più alto numero di esempi, ma il fenomeno coin- 
volge anche altre culture antico-europee. Il nucleo di queste com- 
binazioni è composto da una trentina di segni astratti. È importante 
sottolineare che questi segni rappresentano realmente una forma di 


Fig. 44: Script articolato inciso su un 
basso vaso che contiene iscrizioni da 
entrambi i lati. (a) Lato esterno con 
segni di script attorno alla figura con 
braccia spalancate a formare V e 
triangoli. (b) Lato interno con segni 
disposti su quattro righe. Cultura 
Vinéa, inizi del quinto millennio a.C. 
(Gradesnica presso Vraca, Bulgaria 
nord-occidentale). 
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Fig. 45: Fusaioli incisi con inscrizioni (mostrati accanto per esteso). Cultura Vinda, inizi del 
quinto millennio a.C. (Fafos, Kosovska Mitrovica, presso Pristina). Scala 3:2. 


scrittura: i segni dello script non compaiono in sequenze isolate 0 
casuali su pannelli di ceramica, bensì in file o a grappoli, in serie 
molteplici e diversificate (Fig.re 44 a-b; 45 a-b; 46). 

Lo script è composto da segni astratti, non figurativi. La scrit- 
tura antico-europea è caratterizzata dalla linearità, come la lineare 
A minoica, gli script ciprioto-minoici, ciprioto-sillabici e tutti gli 
script del mondo pre-classico. Tutti questi esempi utilizzano analo- 
ghe tecniche diacritiche, come trattini o punti per modificare il se- 
gno di base. Lo script antico-europeo non è “prescrittura”, come ha 
affermato Shan M. Winn (1981), rappresenta invece un vero e pro- 
prio sistema di scrittura, paragonabile al cinese, al sumerico, allo 
hindi e ai sistemi di scrittura “nucleari” (logografici) dell’ America 
pre-colombiana.' 

Lo script antico-europeo presenta più di cento segni modifica- 
ti. L'alfabeto latino moderno, combinando un numero relativamen- 
te basso di segni isolati (le lettere), produce centinaia di sillabe. 
L’alfabeto latino che utilizzano le lingue anglosassoni consta di sole 
ventisei lettere. Ma l’alfabeto comparve piuttosto recentemente, 
intorno al 1500 a.C., in Medio Oriente. Nelle lingue antiche, come 
l’egiziano e il sumerico, di solito un segno rappresenta una sillaba, 
o addirittura un’intera parola. Quando un linguaggio scritto rappre- 
senta sillabe, o addirittura parole intere, ha bisogno di un grande 
inventario di segni. Il fatto che lo script antico-europeo utilizzi più 
di un centinaio di segni lascia intendere che questi ultimi abbiano 
rappresentato sillabe e parole. 

Mentre la scrittura cuneiforme sumerica scaturì dai traffici 
commerciali, lo script dell’Europa antica, sviluppatosi duemila 
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anni prima, probabilmente era servito soprattutto come strumento 
di comunicazione con le forze divine. Gli oggetti che recano segni 
scritti sono per esempio sigilli, vasi, pesi di telaio, statuette, fusaio- 
li, collane o placchette, modellini di templi e miniature di coppe e 
piatti come ex voto. Tutti questi oggetti hanno un significato reli- 
gioso e ricorrono in contesti religiosi. 

Nonostante non si riesca ancora a decifrare le iscrizioni im- 
presse su questi oggetti sacri, ne possiamo con qualche approssi- 
mazione dedurre il senso mediante delle analogie con le epoche sto- 
riche. Nelle civiltà della Grecia classica e dei Romani, così come 
nelle civiltà etrusca, veneta e micenea, si usava offrire pesi di telaio, 
conocchie, figurine e tavolette in ceramica o in cuoio come oggetti 
di devozione verso una divinità all’interno di un santuario o di un 
luogo sacro. Definita ex voto, l’offerta dedicatoria spesso presenta- 
va un messaggio con il nome della divinità e talvolta del fedele.’ I 
devoti spesso facevano dedicazioni per procurarsi guarigioni, per 
garantirsi la fertilità o salvaguardare le nascite. I Greci dell’epoca 





Fig. 46: Madre con bambino incisa con iscrizioni sul davanti, sul retro e sui lati. Cultura 
Vinéa, 5000 a.C. circa (Rast, Romania occidentale). 


88 / Marija Gimbutas 


classica dedicavano fusaioli ad Atena, e i Veneti, che occupavano 
l’Italia del nord e la parte settentrionale della penisola balcanica, 
dedicavano pesi di telaio e tavolette di cuoio a Retia, la loro protet- 
trice del parto, una divinità simile all’Artemide greca. È dunque 
probabile che anche le iscrizioni sui manufatti antico-europei, pre- 
cedenti di cinquemila anni, recassero il nome delle divinità o dei 
devoti che si rivolgevano alla dea. La religione classica ereditò la 
tradizione delle offerte dedicatorie, e pure il Cristianesimo in effet- 
ti adottò la medesima tradizione: nei luoghi di pellegrinaggio 
moderni, in Europa occidentale e orientale, il fedele lascia a tutt’og- 
gi offerte dedicate alla Vergine Maria o ai santi. 


SCOPERTA E INTERPRETAZIONE 


Sofia Torma si imbatté nella scrittura dell’Europa antica, nota 
per lo più con il termine “Vinèa script”, nel 1874’, mentre presiede- 
va agli scavi della palude di Turdash (Tordos) presso Cluj, in 
Transilvania (Romania nord-occidentale). Anche Miloje Vasich, tra il 
1908 e il 1926, scoprì numerose figure e recipienti con iscrizioni, 
mentre scavava nel sito di Vinéa, vicino a Belgrado. Secondo Vasich, 
i segni sui vasi, sulle statuette e sulle stoviglie in miniatura trovati a 
Vinéa, assomigliavano a lettere, e scorse in queste iscrizioni delle 
analogie con quelle dei vasi di Lesbo, della Grecia arcaica. Jovan 
Todorovich diresse gli scavi di un altro sito Vinéa vicino a Belgrado, 
portando alla luce centinaia di iscrizioni su oggetti di culto. I suoi 
risultati furono pubblicati nel 1961. Nel 1963 Nicolae Vlassa pubbli- 
cò una relazione a proposito di diverse placchette incise scoperte in 
una tomba proto-Vinèa presso Tartaria, vicino a Cluj: la sua supposi- 
zione era che le placchette (chiamate erroneamente “tavolette””) fos- 
sero d'importazione mesopotamica. Nel 1968 M.S.F. (Sinclair) Hood 
definì le placchette di Tartaria “un’imitazione priva di senso di reper- 
ti scritti da popoli più civilizzati”. Ma mancò di riconoscere che la 
scrittura antico-europea, come quella che compare negli oggetti cul- 
tuali di Vinéa, precedeva gli script mesopotamici di diverse migliaia 
di anni, benché fossero già state effettuate diverse e accurate misura- 
zioni al radiocarbonio sul territorio di Vinéa nei tardi anni 60. Tra il 
1930 e il 1940 gli archeologi F. Méra, Janos Banner, Jézef Csàlog e 
altri scoprirono a nord di Vinéa diversi vasi e statuette incise nei siti 
del bacino della Tisza in Ungheria sud-orientale. Più a nord, in 
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Cecoslovacchia, gli scavi portarono alla luce anfore incise identifica- 
te con la cultura della Ceramica Lineare, contemporanea a quella 
proto-Vinèa. Negli ultimi trent'anni, in Bulgaria, molti siti delle civil- 
tà Vinéa e Karanovo produssero sigilli, vasi, statuette e altri oggetti 
di culto con incisioni (in particolare presso GradeSnica vicino a 
Vraca, in Bulgaria nord-occidentale). I ricercatori riconoscono oggi 
segni incisi e dipinti, in un primo tempo ignorati, sulle ceramiche di 
Didimi, Cucuteni, Potreshti, Lengyel, Butmir e Biikk. Non possiamo 
più indicare il “Vinta scripf’ come l’unico esempio di questo feno- 
meno: è chiaro che si tratta di uno script che caratterizza la progredi- 
ta civiltà artistica dell’Europa antica; per questo io lo chiamo script 
antico-europeo. 


UNA DIFFICILE DECIFRAZIONE 


La tradizione linguistica tra 1’ Europa antica e il mondo moder- 
no è stata interrotta, non siamo perciò in grado di tradurre lo script 
antico-europeo. Gli studiosi hanno decifrato altre lingue antiche, 
come il sumerico, l’accadico e il babilonese, che usavano caratteri 
cuneiformi, grazie alla fortunata scoperta di iscrizioni bilingui. 
Quando le tavolette cuneiformi vennero scoperte per la prima volta, 
nel diciottesimo secolo della nostra era, fu molto difficile per gli 
studiosi decifrare quella scrittura. Le iscrizioni trovate in Iran alla 
fine del diciottesimo secolo costituirono un appiglio: si trattava 
infatti di iscrizioni che presentavano lo stesso testo oltre che in 
cuneiforme, anche in antico persiano e in neo-elamita, lingue che 
erano già state decifrate.‘ Ci vollero diversi decenni, ma alla fine gli 
studiosi europei tradussero l’antico script cuneiforme grazie al più 
noto persiano antico. In maniera analoga, il geroglifico egizio rima- 
se un mistero fino a che le truppe napoleoniche scoprirono la famo- 
sa stele di Rosetta, alla fine del diciottesimo secolo. La stele porta- 
va il medesimo testo scritto in greco antico, egiziano geroglifico ed 
egiziano ieratico, una forma corsiva e semplificata del geroglifico. 
La stele di Rosetta mise a dura prova gli studiosi per diversi decen- 
ni, nei primi dell’Ottocento, finché Jean-Frangois Champollion 
decodificò diverse parole-chiave del geroglifico usando le iscrizio- 
ni greche. Sfortunatamente, non abbiamo una stele di Rosetta 
dell’Europa antica per esplorare la continuità tra lo script antico- 
europeo e le lingue che presero il suo posto. 
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Le invasioni indo-europee nell’Europa centrale, dalla fine del 
quinto all’inizio del terzo millennio a.C., causarono una disconti- 
nuità linguistica e culturale e comportarono gravi danni allo stile di 
vita sedentario e agricolo dell’Europa antica, che esisteva da tre 
millenni. Quando le tribù indo-europee invasero l'Europa antica da 
est, il continente subì diversi sconvolgimenti, in particolare nei Bal- 
cani, dove le civiltà dell'Europa antica avevano da tempo sviluppa- 
to la scrittura. La cultura dell’Europa antica si andò deteriorando 
con una certa rapidità, riuscì a sopravvivere per alcuni millenni solo 
in sacche isolate. Le nuove popolazioni parlavano lingue affatto 
differenti, del ceppo linguistico indo-europeo. La lingua o le lingue 
dell’Europa antica, e lo script che veniva utilizzato, furono messe 
in secondo piano, fino a sparire del tutto dall’ Europa centrale. 

Le mutazioni linguistiche sepolte nelle profondità del passato 
rendono impossibile la decifrazione dello script antico-curopeo. I 
popoli arcaici di Creta e Cipro, comunque, lasciarono interessanti 
indizi che fanno pensare che in qualche modo il linguaggio e lo 
script dell’ Europa antica sopravvissero alle invasioni indo-europee. 
Segni di script antico-europeo furono scoperti anche su oggetti in 
ceramica del periodo proto e medio elladico in Grecia e nelle isole 
dell’Egeo, risalenti al terzo millennio a.C. L’isolamento di Creta 
fece in modo che la cultura e la religione dell’Europa antica si con- 
servasse più a lungo che nel continente europeo. Gli archeologi sco- 
prirono almeno tre forme di scrittura sviluppatesi a Creta: il gero- 
glifico minoico, la lineare A e la lineare B. La prima forma, il gero- 
glifico minoico, risale al 2000 a.C. circa. L'ultima, la lineare B, va 
fatta risalire attorno al 1450 a.C. Alcune tavolette in lineare B furo- 
no trovate a Creta e a Pilo, una più tarda città micenea, nel 
Peloponneso sud-occidentale. Queste tre forme di script lasciarono 
perplessi gli studiosi per decenni, fino a quando l’inglese Michael 
Ventris decifrò la lineare B nel 1952, dimostrandone l'appartenenza 
a un ceppo primitivo della lingua greca. Nella lineare B ciascun 
segno rappresentava una sillaba della lingua greca. Nelle iscrizioni 
in lineare B si trovano i nomi delle dee e degli dèi micenei, all’in- 
circa seicento anni prima della religione greca classica. I preceden- 
ti script minoici, il geroglifico e la lineare A, rimangono un mistero. 

Nella parte orientale del Mediterraneo, sull’isola di Cipro, gli 
scavi portarono alla luce alcuni sistemi di scrittura che contengono 
i resti delle lingue che furono parlate per diverse ere. La più antica, 
il cipro-minoico, risale al 1500 a.C e assomiglia alla lineare A 
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minoica. Come quest’ultima, e come il geroglifico minoico, anche 
il cipro-minoico non è mai stato decifrato. Lo script sillabico 
cipriota classico comparve successivamente. Il più antico docu- 
mento che impiega il sillabario cipriota risale alla fine del secondo 
millennio a.C., ma lo script non era di uso comune, almeno fino al 
sesto secolo a.C., ciò significa che la società cipriota aveva una 
struttura biculturale e bilingue, senza dubbio in seguito all’assimi- 
lazione o alla conquista da parte indo-curopea delle popolazioni 
indigene. Lo script cipriota sillabico veniva usato per scrivere in 
due lingue: l’eteocipriota, una lingua non indo-europea, e un dia- 
letto greco molto simile all’arcadico. I ricercatori sono riusciti a tra- 
durre i documenti greci scritti con il sillabario cipriota, ma non 
quelli in eteocipriota. 

Queste lingue — il geroglifico minoico, la lineare A, il cipro- 
minoico, e il cipriota classico — presentano simboli strettamente 
somiglianti ai segni dello script antico-europeo. I libri di Harold 
Haarmann, Language in Its Cultural Embedding (1990a) e Early 
Civilization and Literacy in Europe (1996) dimostrano le similitu- 
dini tra i segni dello script antico-europeo e i segni dello script 
lineare A e cipro-minoico.’ Quasi la metà dei segni compresi nelle 
liste della lineare A e del cipro-minoico è rappresentata da elemen- 
ti antico-europei. L’isolamento di Cipro giocò a favore della conti- 
nuità culturale, in questo modo si conservarono le tecniche di scrit- 
tura pre-greche. Le somiglianze tra i segni antico-europei e quelli 
cipro-minoici sono evidenti, così come sono identiche le tecniche 
di raggruppamento dei segni. I paralleli tra lo script dell’Europa 
antica e quelli in lineare A, in cipro-minoico e in cipriota classico 
confermano la presenza di un lascito antico-europeo a Creta e a 
Cipro fino all’epoca storica. 

AI giorno d’oggi, quasi tutta l'Europa e alcune parti dell’Asia 
appartengono alla stessa famiglia linguistica, l’Indo-europeo. 
Furono gli uomini a cavallo indo-europei, con le loro incursioni in 
Europa, in Medio Oriente e in Asia meridionale tra 11 4500 e il 2000 
a.C., a diffondere queste lingue che si sono ramificate e trasforma- 
te lungo i millenni. Linguaggi primitivi come il minoico o l’eteoci- 
priota (e altre lingue europee come il pitto in Scozia e l’etrusco in 
Italia) appartengono a famiglie linguistiche completamente scono- 
sciute, il che rende la loro decifrazione estremamente difficile. Nel 
tentare di decifrare lo script antico-europeo, gli studiosi si avvalgo- 
no dell’aiuto di lingue più conosciute. 
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Più antiche sono le lingue, più scarsi sono i reperti, il che osta- 
cola ulteriormente la decifrazione delle lingue pre-indo-europee.* 
Per esempio gli archeologi hanno scoperto una quantità di docu- 
menti in lineare B (indo-europeo) dieci volte superiore a quella in 
lineare A (pre-indo-europeo). Lo studio del substrato linguistico 
europeo, comunque, sta facendo progressi e contribuisce enorme- 
mente a ricostruire il mondo dell’Europa antica. Non è escluso che 
un giorno, con qualche scoperta archeologica in più, si possano 
decifrare il minoico in lineare A e il cipro-minoico, e magari perfi- 
no lo script dell’ Europa antica. 

I documenti più antichi hanno già fornito importanti indizi 
circa il ruolo della dea nella religione primitiva. Le tavolette d’ar- 
gilla in lineare B, per esempio, nominano dee che probabilmente 
sono di origini minoiche e forniscono qualche informazione sui riti 
a esse dedicati. La decifrazione di altre lingue arcaiche e dello 
script antico-europeo ci trasmetterebbe un tesoro inestimabile ri- 
guardo alla religione della dea. 

Il fenomeno della scrittura lineare nell’ Europa antica attesta le 
radici antichissime del pensiero simbolico e astratto. Gli studiosi 
più tradizionali considerano i Greci dell’epoca classica come i pro- 
genitori del pensiero logico astratto occidentale. Altri ricercatori, a 
loro volta, fanno riferimento alle più remote civiltà mesopotamiche 
ed egiziane. Lo script dell'Europa antica suggerisce che l’eredità 
intellettuale della civiltà occidentale va fatta risalire molto più in 
profondità nel tempo di quanto sì era riconosciuto precedentemen- 
te, agli antichi devoti della dea che erano in grado di pensare sia 
simbolicamente, sia astrattamente. 


Conclusioni 


La preistoria della scrittura simbolica è antica: alcuni segni astratti 
risalgono al paleolitico inferiore, dal 300.000 al 100.000 a.C. circa. Nel 
paleolitico superiore, 35.000-10.000 a.C., i segni astratti sono posti accan- 
to a dipinti e incisioni rupestri che ritraggono animali, su ossi e su stru- 
menti in pietra.’ Questi segni perdurano per tutto il neolitico. 

Alcuni animali sono associati con lo stesso segno: per esempio segni 
a X, a V, chevron (doppia W), meandri e linee parallele accompagnano 
figure di uccelli, mentre il segno a M è stato trovato accanto a rappresen- 
tazioni della rana. Inoltre, simboli e gruppi di segni compaiono nella cera- 
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mica e nelle statuette dell’Europa antica, ed è probabile che includessero 
uno script antico-europeo. Questo script non va considerato come una 
“pre-scrittura”, ma una scrittura lineare, composta da più di cento segni 
astratti, non figurali. 

Molti di questi simboli sono stati trovati in contesti religiosi, forse 
come dediche su modellini di templi, statuette e placchette. In tal senso lo 
script dell’Europa antica va retrodatato rispetto alle prime forme di scrit- 
tura dell’epoca storica — come quelle dei Sumeri e degli Egiziani — di 
parecchie migliaia di anni. La continuità della scrittura antico-europea fu 
interrotta dall’arrivo degli Indo-europei; in seguito, la scrittura scompar- 
ve, insieme ai manufatti in ceramica dalla raffinata policromia così come 
altre caratteristiche culturali degli abitanti dell’Europa antica. Finché non 
si trovi una stele di Rosetta che venga in aiuto ai linguisti, lo script 
dell’Europa antica resterà indecifrabile. Un giorno forse si riuscirà a tro- 
vare un testo bilingue che consentirà di tradurre questa scrittura e potrà 
dunque rivelare l’eredità intellettuale dei popoli dell’Europa antica. 


Capitolo 3 
Il grembo e la tomba 


I monumenti funebri dell’Europa antica offrono un’inestima- 
bile quantità di informazioni in quanto a manufatti, simboli e con- 
testi, necessarie per esplorare il concetto neolitico di morte e di pas- 
saggio. Tombe e sepolture facevano mostra di una gran varietà di 
forme e disegni, e oltretutto in zone affatto diverse d’Europa si regi- 
stra una radicale somiglianza tra le credenze religiose espresse da 
questi segni. Monumenti di questo tipo mostrano come il modo di 
intendere la morte e il trapasso da parte degli abitanti dell'Europa 
antica fosse fondamentalmente diverso rispetto a quello di molte 
culture successive. Nelle religioni arcaiche degli Indo-europei, 
come anche nel Cristianesimo, l’anima individuale manteneva la 
sua identità e viaggiava verso la terra dell’aldilà. Nella religione 
neolitica, invece, i processi della morte e del trapasso erano ciclici. 
Come nel mondo naturale, in cui la nuova vita cresce sui resti di 
quella vecchia, la nascita, secondo gli Antico-europei, era parte di 
un ciclo che comprendeva la morte: l’utero della dea, fonte della 
nascita, è allo steso modo scaturigine di morte; in senso simbolico, 
l’individuo ritornava nel grembo della dea per rinascere. Non si 
conosce esattamente la forma che si immaginava assumesse questa 
rinascita; ciò che è chiaro è che la religione dell’ Europa antica com- 
prendeva la vita e la morte come parti di un più grande processo 
ciclico. Poiché il grembo femminile in questa era costituisce uno 
dei più potenti motivi funerari, si può pensare al ‘grembo come 
tomba” [tomb as womb]. Le immagini della vulva e dell’utero sono 
predominanti, sia in riproduzioni realistiche, sia stilizzate. Si pos- 
sono trovare nel complesso architettonico della tomba o come sim- 
boli della tomba medesima. 

Nell’Europa antica alcune costruzioni servivano sia da tombe 
sia da santuari, e avevano la forma di un corpo femminile. Nel com- 
plesso megalitico di Mnajdra (3000 a.C. circa), sull’isola mediter- 
ranea di Malta, il complesso templare consiste in alcune costruzio- 
ni separate.' Qui, due templi hanno con ogni evidenza la forma di 
un corpo di donna. I più antichi santuari di Lepenski Vir, risalenti 
al 6500-5500 a.C. circa, rappresentavano la dea in forma stilizzata, 
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Mappa l: Siti analoghi a Lepenski Vir trovati lungo il Danubio, risalenti a un periodo che va 
dalla fine del paleolitico alla metà del sesto millennio a.C. (Romania e Serbia). 


un triangolo sacro. Molte tombe avevano un corridoio centrale, pro- 
babilmente l’evocazione del canale del parto. Nelle culture dell’ Eu- 
ropa antica, le tombe rappresentavano la dea della rigenerazione, la 
dea il cui grembo, il cui canale del parto, erano le soglie della rina- 
scita. 


I santuari triangolari di Lepenski Vîr 


La regione delle Porte di Ferro, tra Serbia e Romania, suscita 
nei visitatori un senso di timore ancestrale. Conosciuta anche come 
Gola del Danubio, si trova nella zona in cui il Danubio scava un 
profondo canyon tra i Carpazi nella sua inarrestabile corsa verso 
oriente e il mar Nero. Lungo questo tratto, il Danubio è agitato da 
numerosi e insidiosi mulinelli (virs in serbo-croato). Non sorpren- 
de che le popolazioni preistoriche avessero scelto questo territorio 
perturbante per erigere i santuari dedicati al mistero estremo: la 
rigenerazione della vita dalla morte. 

Nella metà degli anni 60, la Romania e la Serbia (a quei tempi 
la Iugoslavia) misero in atto un programma di sviluppo idroelettri- 
co volto a imbrigliare la potenza del Danubio lungo le Porte di 
Ferro. Secondo il progetto, la diga avrebbe provocato un’inonda- 
zione che avrebbe sollevato il livello dell’acqua della zona di qua- 
rantacinque metri rispetto al livello originario, distruggendo tutti gli 
eventuali siti archeologici delle Gole del Danubio. Gli archeologi di 
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entrambi i Paesi organizzarono operazioni di salvataggio per quat- 
tordici siti del paleolitico superiore, del mesolitico e del neolitico 
(Mappa 1). Molti di questi siti erano nettamente diversi rispetto ad 
altri scavati nella stessa zona. Il primo e il più grande sito, quello di 
Lepenski Vir, risalente al 6500-5500 a.C. circa, era localizzato nella 
parte serba, di fronte a un vortice tumultuoso (Srejovich 1969; 
1972; Srejovich e Babovich 1983). Padina, posta a nord di Lepen- 
ski Vir, appartiene allo stesso periodo e assomiglia molto a Lepenski 
Vir (Javanovich 1971). Vlasac, tre chilometri più a sud di Lepenski 
Vir, è precedente (Srejovich e Letica 1978). I siti sulla riva rumena 
sono di solito i più antichi, risalenti al paleolitico superiore e al 
mesolitico. 

Lungo l’argine fluviale di Lepenski Vir, gli archeologi Dra- 
goslav Srejovich e Zagorka Letica trovarono i resti di più di cin- 
quanta piccole costruzioni edificate lungo un arco di tempo di un 
intero millennio, risalgono infatti dalla metà del settimo alla metà 
del sesto millennio a.C. Ovviamente i pali di legno che in origine 
tenevano in piedi la struttura sono scomparsi da tempo, ma i pavi- 
menti, fatti di una miscela di calcare rosso e di argilla, rimasero duri 
come la roccia e sono sopravvissuti a millenni di inondazioni del 
Danubio. Le costruzioni erano piuttosto piccole, lunghe da cinque 
a sette metri, e la pianta del pavimento non era né quadrata né 
tonda. Sembravano piuttosto triangoli con il vertice tronco (Fig. 
47). Le ricostruzioni fanno pensare che avessero un’apertura all’al- 
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Fig. 47: Pianta planimetrica dei santuari triangolari con le pietre d’altare centrali a Lepenski 
Vir sulle rive del Danubio nella regione delle Porte di Ferro. l santuari appartengono al perio- 
do 6500-5500 a.C. circa. 
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Fig. 48: Sulla sommità dell’altare nei santuari di Lepenski Vir c'erano una o due sculture 
solitamente a forma di uovo o di pesce. (a) Una scultura a uovo svela i contorni di una vulva. 
(b) La scultura stava in cima a un altare. Lepenski Vir I, fine del settimo millennio a.C. 
Dimensioni della scultura: 18 x 13,8 cm. 


tezza del vertice mancante, che dava sempre sul Danubio. Le strut- 
ture erano sparse un po’ ovunque lungo l’argine del fiume e cinge- 
vano uno spazio vuoto nel mezzo. 

Gli scheletri rinvenuti sotto o nei pressi di queste costruzioni 
fanno pensare a scopi rituali. Altre caratteristiche lasciano intende- 
re che non si trattasse di abitazioni, bensì di riti di morte e rigene- 
razione. Le dimensioni ridotte e la forma triangolare delle costru- 
zioni sarebbe inusuale per delle dimore, ma non per strutture ritua- 
li. Il triangolo è simbolo della regione pubica sacra della dea rige- 
nerativa, mentre le grandi quantità di calcare rosso sul pavimento 
riproduce il sangue della vita. 

Queste costruzioni sembrano rispecchiare simbolicamente il 
sistema riproduttivo femminile. Ogni struttura aveva un altare 
costruito direttamente sul terreno e fiancheggiato da pietre erette. 
Nella parte centrale c’era una fossa che collegava i due vertici, quel- 
lo superiore (che dava sul fiume) e quello inferiore (dal lato opposto 
del fiume), a rappresentare probabilmente il canale del parto, posi- 
zionato all’interno del triangolo rigenerativo della costruzione. 
Molte di queste strutture contenevano una o due sculture in pietra, 
alte all’incirca dai cinquanta ai sessanta centimetri, proprio in cima 
all’altare. Queste pietre, per la loro forma, rimandavano esplicita- 
mente a un valore simbolico nei confronti della morte e della rige- 
nerazione: innanzitutto molte pietre erano certamente scelte per la 
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loro forma simile a quella di un uovo o di un pesce; oltre all’ovvia 
implicazione che un uovo di uccello o di pesce costituisce la sor- 
gente di una nuova vita, l’uovo significava anche il grembo mater- 
no. Molte sculture erano colorate con l’ocra rossa, che connotava il 
sangue e dunque l’essenza della vita. La pianta triangolare del san- 
tuario come rappresentazione del triangolo rigenerativo della dea, 
l’altare che raffigura il canale della nascita, le pietre a forma di uovo 
(o di grembo) che riproducono l’utero all’estremità del canale del 
parto — tutti questi elementi forniscono una chiara rappresentazione 
degli organi rigenerativi della dea. 

Alcune delle sculture di pietra furono incise con segni a labi- 
rinto o con motivi geometrici che fanno pensare allo scorrere del- 
l’acqua; sono simboli che compaiono anche in altre zone nell’arte 
dell’ Europa antica. Alcune sculture mostrano una vulva incisa (Fig. 
48). Ma soprattutto, molte sculture fondono le caratteristiche della 
donna, del pesce e dell’uccello rapace. Gli occhi e la bocca rivela- 
no il volto lugubre di un pesce. Alcune sculture sembrano divinità 
con muso di pesce con seni e vulva umani, ma con zampe d’uccel- 
lo, molto simili agli artigli degli uccelli rapaci (vedi sopra, Fig. 22). 
Questa combinazione di simboli — femmina umana, pesce, uccello 
rapace, il tutto inciso su una pietra a forma di uovo — agglomera in 
modo singolare i simboli della rigenerazione. Questi simboli 
mostrano che i santuari di Lepenski Vir erano dedicati alla dea nella 
sua duplice parvenza di vita e di morte. Il fatto che le immagini dei 
pesci giochino un ruolo preminente a Lepenski Vir, al punto che la 
dea della morte e della rigenerazione prende questa forma, non 
deve sorprendere, vista la collocazione di questi santuari: di fronte 
al fiume e ai suoi insidiosi mulinelli. 

Ma che tipo di riti avevano luogo in questi antichi santuari 
triangolari? Gli altari stessi ospitavano resti di vari animali, senza 
dubbio offerti in sacrificio. Anche qui domina il pesce sulle altre 
specie; i più diffusi sono anche i più grandi: carpe, storioni, lucci, 
pescigatto. È significativo che gli scheletri dei pesci furono trovati 
interi, segno che venivano depositati intatti come sacrifici, e non 
fatti a pezzi per essere mangiati. Altri sacrifici venivano allestiti con 
teschi e mascelle di cervo rosso. Tutti questi animali appartengono 
alla dea della rigenerazione e indubbiamente era a lei che venivano 
sacrificati. 

Sotto il pavimento di calcare rosso erano celati i resti di sche- 
letri di neonati, alcuni di appena cinque o sei giorni. Altri scheletri 
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furono seppelliti direttamente fuori dai santuari. Il teschio del dece- 
duto era messo da parte con particolare cura, spesso protetto da una 
serie di pietre a mo’ di scatola. Molti scheletri furono rinvenuti di- 
sarticolati: la posizione che assumevano non poteva essere quella di 
un individuo seppellito con la carne intatta. Le ossa disarticolate 
dello scheletro spesso indicano che l’inumazione avveniva in segui- 
to alla scamificazione, ovvero prima il corpo del defunto veniva 
esposto all’aperto, affinché gli agenti naturali e gli uccelli rapaci ne 
consumassero le carni, in seguito venivano seppellite le ossa.’ 

I popoli di quella zona portavano i propri morti presso i luo- 
ghi sacri come Lepenski Vir e altri lungo le Gole del Danubio, per 
celebrare riti di sepoltura e di rigenerazione. Molto probabilmente 
gli abitanti della zona lasciavano i loro morti al di fuori dei santua- 
ri per la scarnificazione; in effetti in questi punti sono stati trovati 
ossi di aquile, gufi, corvi, pellicani e gazze. (Questo accadeva con 
ogni evidenza nei pressi del sito di Vlasac). Quando gli elementi e 
gli uccelli avessero terminato di scarnificare le ossa, solo a quel 
punto i resti venivano seppelliti all’interno dei santuari. 

Nonostante i santuari di Vlasac e di Lepenski Vir siano stati 
fondati dalle popolazioni pre-agricole del paleolitico superiore, 
all’incirca nell’11.000 a.C., molte migliaia di anni più tardi, gli 
agricoltori del neolitico, dopo aver occupato il sito per qualche 
secolo, iniziarono a utilizzarli. Inoltre, nei siti si trovano oggetti di 
ceramica tipicamente Staréevo (della prima metà del sesto millen- 
nio a.C.), ma non si registra alcun mutamento sostanziale rispetto al 
valore simbolico o alle effettive funzioni dei santuari. Le popola- 
zioni pre-agricole e quelle agricole evidentemente avevano in 
comune le medesime credenze religiose e il medesimo sistema sim- 
bolico. 


Tombe a forma di utero e di uovo 
GROTTE E TOMBE RUPESTRI 


Le grotte, con la loro atmosfera fredda e segreta, le stalattiti e 
le stalagmiti e i corsi d’acqua sotterranei, emanano un senso di 
mistero paragonabile forse alla stessa rigenerazione della vita: gli 
spazi chiusi delle caverne simboleggiano il canale del parto e il 
grembo della dea. 
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La grotta di Scaloria, che si trova vicino a Manfredonia, in 
provincia di Foggia (esplorata dall’autrice con Shan Winn e Danile 
Shimabuku nel 1979 e nel 1980) offre un esempio eloquente. 
Lungo il sesto millennio a.C. questa parte dell’Italia fu abitata da 
una prospera popolazione del neolitico che fondò centinaia di cen- 
tri abitati. La grotta di Scaloria era composta da due sezioni, una 
superiore e l’altra inferiore. La parte superiore assomigliava a una 
vasta stanza, conteneva resti di abitazioni e diverse tombe. La grot- 
te inferiore invece era piuttosto lunga e stretta, con un certo nume- 
ro di caratteristiche naturali, come stalattiti e stalagmiti, che proba- 
bilmente la rendevano attraente per le funzioni rituali. Un vivace 
torrente scorreva verso il cuore della caverna, dove diventava più 
largo. Lo stretto corridoio che conduceva i visitatori e i fedeli verso 
le acque sacre poteva essere equiparato al canale del parto. I reper- 
ti raccolti qui fanno pensare ad attività rituali: gli scavi fecero emer- 
gere frammenti di ceramica appartenuti un tempo a quindici diver- 
si vasi colorati. I disegni sui cocci di ceramica — uova, serpenti, 
piante, germogli, soli radianti e forme a clessidra o a farfalla (la dea 
stessa) — sono tutti simboli di rigenerazione. Nei pressi dell’ingres- 
so della grotta superiore, sono stati trovati gli scheletri sepolti di 
137 persone, senza un ordine particolare. La maggior parte degli 
scheletri apparteneva a giovani donne di venti, ventidue anni, oppu- 
re a bambini. La collocazione delle sepolture, l’età e il sesso così 
definiti degli scheletri, nonché le caratteristiche naturali della grot- 
ta, sono elementi che fanno pensare che queste sepolture avessero 
un preciso scopo rituale. 

Si conoscono grotte simili a quelle di Scaloria lungo la costa 
adriatica, in Dalmazia e nel Peloponneso. Le loro stalagmiti, falli- 
formi, emanano il senso di una forza vitale misteriosa. Alcune grot- 
te contengono formazioni rocciose che ricordano figure femminili 
umane. Molte di queste grotte contenevano cocci di ceramica del 
neolitico (dal sesto al quinto millennio a.C.). 

Nelle isole maltesi, gli archeologi considerano le grotte di 
Ghajn Abul e di Mixta (nell’isola di Gozo) e di Ghar Dalam (nel- 
l’isola principale di Malta), i più antichi siti rituali. Effettivamente 
gli abitanti di Malta e quelli di altre aree del Mediterraneo come 
l’Italia meridionale, la Sardegna e la Francia sud-occidentale, crea- 
rono le loro proprie camere sotterranee: tombe scavate nella roccia. 
Le più importanti tombe sotterranee risalgono al quinto millennio 
a.C. La forma di queste camere, che ricorda quella di un uovo o di 
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un rene, e gli scheletri, posti in posizione fetale, suggeriscono l’af- 
finità simbolica di queste tombe con il grembo della dea. Come 
nelle tombe neolitiche, l’uso di pigmenti di ocra rossa, porpora o 
gialla enfatizza il carattere uterino e rigenerativo delle tombe. La 
tomba rupestre di Cuccurru S”Arriu, a Oristano, Sardegna, che risa- 
le alla metà del quinto millennio a.C., conteneva al suo interno una 
statuetta in pietra del tipo “nudo-rigido” (vedi sopra, Fig. 13 a), e 
un piatto a conchiglia aperta riempito di ocra rossa. 


L’Ipogeo maltese 


Attorno al 3600 a.C. i Maltesi iniziarono a costruire uno dei 
più importanti monumenti della preistoria, l’Ipogeo di Hal Saflieni, 
vicino al tempio di Tarxien, nell’isola di Malta. Questo importante 
monumento è composto da almeno trentaquattro camere comuni- 
canti, scavate direttamente nella roccia calcarea. L’Ipogeo è a tutti 
gli effetti un tempio sotterraneo, dal momento che la sua sala prin- 
cipale assomiglia alle facciate dei templi maltesi di superficie. Le 
pareti della tomba presentano tre pietre erette che reggono una volta 
a mensoloni scolpiti in rilievo: ciò consente di farsi un’idea di come 
dovevano apparire in realtà i templi maltesi prima di andare in rovi- 
na. Hal Saflieni era un luogo oscuro e umido, illuminato a stento da 
lampade alimentate con grasso animale o con olio d’oliva. La forma 
a uovo delle singole camere simboleggia ancora una volta il feno- 
meno della rigenerazione. Lungo il piano superiore stanno la mag- 
gior parte delle camere a forma di uovo che furono probabilmente 
scavate per prime. Esse assomigliano in modo particolare alle tom- 
be rupestri del periodo maltese precedente. L’ocra rossa, che rap- 
presenta, lo ripetiamo, il colore della vita, veniva diluita con acqua 
e usata per dipingere molte pareti delle camere. Disegni rossi — spi- 
rali, viti rappresentanti l’albero della vita e dischi che forse ripro- 
ducono mele cotogne, un simbolo della vita — decorano le stanze al 
piano intermedio dell’ipogeo. 

L’Ipogeo maltese mostra chiaramente la caratteristica comuni- 
taria dei riti funebri dell'Europa antica. Gli scavi portarono alla luce 
all’incirca settemila ossa umane, un numero straordinario, conside- 
rando le dimensioni ridotte dell’isola e la densità della sua popola- 
zione, probabilmente non molto elevata. Molte ossa furono trovate 
in nicchie a forma di uovo nei livelli inferiori. I resti non mostrano 
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nessuna prova di un ordine sociale di tipo gerarchico. Le ossa 
umane ricevevano tutte lo stesso trattamento; le ossa di individui 
differenti venivano mischiate insieme, e nessuno riceveva un tratta- 
mento speciale. I beni tombali non riflettono un rango sociale ma 
servono a offrire un soccorso simbolico al processo della rigenera- 
zione. Come a Catal Hiiyik e a Lepenski Vir, lo stato disordinato 
delle ossa probabilmente indica che queste subivano la scarnifica- 
zione prima di essere inumate nell’Ipogeo.* 

Gli animali sacrificati nell’Ipogeo — vitelli, capretti, agnelli, 
maiali, rane, conigli e porcospini — servivano a promuovere simbo- 
licamente il ciclo della vita e della rigenerazione. Una fossa sacri- 
ficale conica, accuratamente sigillata, nella camera principale, con- 
teneva corna di ariete. Alcuni resti animali rivelano la natura sta- 
gionale di determinati riti rigenerativi. Teschi di capriolo con 
“rastrelliere” di corna mature venivano inumate insieme al morto. 
Le dimensioni dei palchi dimostrano che il sacrificio del cervo 
doveva essere compiuto in primavera, l’unico periodo nel quale al 
cervo crescono le corna.’ Così almeno alcune sepolture assumeva- 
no un significato stagionale. 

Gli scavi portarono alla luce una delle più famose sculture 
neolitiche maltesi: la “Signora dormiente” dell’Ipogeo, sotto la 
stanza principale. Si tratta di una figura femminile placidamente 
sdraiata su un fianco, con una mano che regge la testa, riprodotta 
nello stile tipicamente maltese della “donna obesa”. Questa scultu- 
ra, come anche un’altra, sdraiata prona su un giaciglio, riportano 
alla mente alcuni riti di guarigione o di iniziazione della successiva 
epoca classica. In molte cerimonie classiche, era previsto che l’ini- 
ziato passasse una notte nel tempio (o in una caverna, o in un altro 
luogo segregato). L’iniziato sperimentava una notte di visioni e di 
sogni, mediante i quali aveva luogo la guarigione fisica o spiritua- 
le. Si sa che riti di questo tipo venivano celebrati nel tempio di 
Asclepio (dio della salute) ad Epidauro, un’antica città greca sulla 
costa nord-orientale del Peloponneso, dove una pratica curativa 
consisteva in lavacri e digiuni preparatori seguiti da una notte nel 
tempio. Questo rito probabilmente deriva da pratiche neolitiche che 
collegavano il dormire in una caverna, in un tempiò o in una came- 
ra sotterranea all’assopirsi all’interno del grembo della dea, prima 
del risveglio spirituale. Ai viventi, un rito come questo portava gua- 
rigione fisica e rinascita spirituale; mentre ai morti, la sepoltura 
all’interno di camere sotterranee, colorate e disposte a forma di 
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utero, offriva la possibilità della rigenerazione attraverso il grembo 
simbolico della dea. 

L’Ipogeo di Hal Saflieni condivide parecchi temi con altre 
tombe sotterranee dell’ Europa antica. In primo luogo, la scamifica- 
zione e l’evidente eguaglianza nel trattamento dei resti nella sepol- 
tura comune. In secondo luogo, la comunità faceva spesso seguire 
ai riti rigenerativi dei rituali stagionali che venivano celebrati pres- 
so le tombe. Infine, le forme uterine e ovoidali delle tombe, con le 
loro decorazioni simboliche e le prove di avvenuti rituali, testimo- 
niano della presenza della dea che veniva invocata affinché rendes- 
se più rapida la rigenerazione della vita. 


Tombe rupestri e tombe sotterranee in Sardegna 


La sopra menzionata cultura sarda di Bonu Ighinu scavò le sue 
tombe rupestri intorno al quinto millennio a.C., creando camere a 
forma di uovo o di rene. Nelle ultime fasi del neolitico, identifica- 
te con la cultura Ozieri, in Sardegna ci fu un vero e proprio rifiori- 
re di popolazione e di commercio. Il popolo Ozieri ricavò centinaia 
di tombe dalla dura roccia, spesso lungo pendenze pericolosamen- 
te ripide. Si trattò di una grande impresa ingegneristica: non si limi- 
tarono infatti a singole camere, ma, scavando sui fianchi della mon- 
tagna, cesellarono complessi di molte camere e corridoi, supportati 
da pilastri di arenaria. La tecnica rivela un’affascinante resa in roc- 
cia delle caratteristiche architettoniche del legno: travetti, tetti a 
raggiera, pilastri e porte con architravi. 

Come molti monumenti megalitici dell’Europa occidentale, 
gli ipogei sardi furono saccheggiati dai tombaroli fin dall’antichità. 
Nonostante i tesori siano ormai spariti da tempo, le tombe in sé 
sono rimaste in buone condizioni e possono fornire molte informa- 
zioni circa il modo originale in cui gli antichi Sardi vedevano la 
morte. Essi scolpirono uno dei più importanti simboli neolitici della 
rigenerazione — la testa bovina, o bucranio — sulle pareti di molti 
ipogei; le teste di bue ricorrono in posizione emblematica sopra 
l’ingresso della tomba, sui due lati dell’ingresso, o in altri casi 
anche all’interno della tomba (vedi sopra, Figg. 29 e 30). In aggiun- 
ta ai quasi onnipresenti bucrani e alle pareti dipinte in ocra rossa, 
all’interno delle camere e sui soffitti dell’ipogeo, parecchie imma- 
gini particolari enfatizzano il tema della rigenerazione: occhi, seni, 
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teste di gufo, corna di ariete, doppie spirali c/o simboli delle fasi 
lunari. 

Fortunatamente qualche ipogeo della cultura Ozieri è soprav- 
vissuto integro ai millenni. Presso San Benedetto, Iglesias, in 
Sardegna sud-occidenale, gli archeologi trovarono un ipogeo che 
conteneva all’incirca trentacinque scheletri. La prova fornita da 
queste tombe intatte mostra che le pratiche funerarie della Sardegna 
erano analoghe a quelle trovate altrove in Europa occidentale lungo 
il quarto millennio a.C. Prima di tutto, le sepolture comuni non 
mostravano alcun tipo di trattamento speciale ad personam. In 
secondo luogo, le ossa disposte in disordine e disarticolate segnala- 
no l’esposizione all’aperto del corpo, oppure una sepoltura prelimi- 
nare, precedente alla transazione nella tomba sotterranea (ovvero- 
sia, come già detto, i corpi subivano un processo di scarnificazione 
o di prima sepoltura). Le famose sculture sarde che rendono astrat- 
tamente la dea nuda-rigida o bianca, scolpite su osso, marmo o ala- 
bastro, provengono dalle tombe Ozieri. 

Nonostante i reperti funerari del neolitico indirizzino verso la 
scarnificazione come pratica diffusa in molte parti d'Europa, del- 
l’Anatolia e del Medio Oriente, gli archeologi fanno fatica a indi- 
viduare il punto esatto in cui avveniva l’esposizione. Probabilmente 
gli abitanti dell’Europa antica costruivano piattaforme di legno atte 
a questo scopo, che agli archeologi paiono oggi solo come fori di 
pali sul terreno, dal momento che il legno si corrompe. Fori di que- 
sto tipo, che forse servivano da fondamenta a simili piattaforme, 
sono noti da molti monumenti megalitici dell’Europa occidentale. 
In Sardegna, gli archeologi hanno conservato, sul Monte d’Ac- 
coddi, vicino ad Alghero, una piattaforma di dieci metri d’altezza, 
fatta di pietre e di terra, che forse veniva usata per la scarnificazio- 
ne. Questa grande piattaforma rettangolare ricorda in qualche modo 
una piramide con una base di pietra fissata da giganteschi blocchi 
di roccia calcarea. Una rampa conduce fino alla sommità. Vicino 
ala piattaforma gli archeologi trovarono sculture di nudi-rigidi in 
alabastro, tipicamente Ozieri (vedi sopra, Fig. 133 b), asce di nefri- 
te, pesi di telaio e vasi riccamente decorati con circoli, spirali, 
corna, linee a zig-zag e triangoli. Un manufatto interessante ritro- 
vato da queste parti — un piatto dipinto con donne danzanti — dice 
qualcosa sui rituali funebri celebrati dagli abitanti dell’ Europa anti- 
ca (Fig. 49). Le donne sono stilizzate secondo una forma che si 
ritrova spesso nei siti dell’Europa antica: quella della clessidra; i 
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Fig. 49: Scena d danza ritua e incisa 
all’interno di un piatto: raffigura cin- 
que donne a forma di clessidra che si 
tengono per mano. Cultura Ozieri, 
quarto millennio a.C. (santuario del 
Monte d’Accoddi — una piattaforma 
dove si presume si svolgesse la scar- 
nificazione dei morti). Scala 1:3. 





loro piedi a tre “dita” ricordano più gli artigli di un uccello che e- 
stremità umane. Le figure a clessidra del piatto del Monte 
d’Accoddi probabilmente riproducono una danza rituale che si 
svolgeva una volta nei pressi della piattaforma di pietra. AI giorno 
d’oggi, possono sembrare inopportune delle manifestazioni gioiose 
come la danza in occasioni funebri, benché la “veglia” irlandese sia 
un rito probabilmente analogo. Ma molte culture arcaiche, compre- 
se quelle dell’Europa neolitica, possono aver festeggiato la morte 
per il fatto che essa era il segnale dell’imminente rigenerazione 
della vita o della riunione con gli antenati. 


Le tombe megalitiche dell’ Europa occidentale 


I monumenti megalitici (cioè caratterizzati da “grandi pietre?) 
risalenti a un periodo che va dal quinto al terzo millennio a.C., furo- 
no tipici dell’Europa occidentale, a incominciare dalla Spagna e dal 
Portogallo, per giungere in Francia, in Irlanda, in Inghilterra, in 
Danimarca, in Olanda e nella Germania del nord, fino alla Scan- 
dinavia meridionale. Diversamente dalle città del sud-est europeo, 
che giacquero sepolte per millenni e rividero la luce solo nel secolo 
scorso, i megaliti dell’Europa occidentale erano ben visibili fin dai 
tempi degli antichi Romani, e per intere epoche furono fonti di tra- 
dizioni e di leggende. Sebbene potessero essere luoghi preposti a 
celebrazioni rituali, la loro era soprattutto una funzione funebre; 
molti servivano come ossari: l’estremo luogo di riposo per le ossa. 

Ci sono diversi tipi di monumenti megalitici. Uno particolar- 
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Fig. SO: Tipi principali di tombe megalitiche dell'Europa occidentale (Britannia e Irlanda). 


mente comune, il cosiddetto do/men, consiste di tre o quattro gran- 
di pietre erette che sostengono una pietra orizzontale: la pietra di 
cimasa. In altri monumenti, detti “tombe a corridoio”, le grandi pie- 
tre erette formano un corridoio che porta a una camera rotonda o 
rettangolare coperta con altre pietre. Le tombe che formano un ret- 
tangolo semplice e lungo, o “tombe a galleria” (a//ées couvertes in 
francese), sono tipiche della Bretagna. In Irlanda e nelle isole 
Shetland sono state trovate delle “tombe a cortile”, che danno su 
una sorta di corte semicircolare. Ecco alcuni esempi schematici di 
queste tipologie (Fig. 50). Ciascun gruppo culturale creò molte 
varianti durante il periodo di maggior sviluppo dello stile megaliti- 
co, dalla metà del quinto al quarto millennio a.C. I lunghissimi 
tumuli di terra dell’Europa settentrionale, costruiti nel quarto mil- 
lennio a.C., diffusi tra l’Inghilterra e la Polonia (soprattutto la 
regione settentrionale) hanno una forma approssimativamente 
triangolare e coprono una sepoltura megalitica posta sotto l’allar- 
gamento finale. Quest’ultima ha spesso una pianta di tipo antropo- 
morfo, come per esempio quella di West Kennet nel Wiltshire, 
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Fig. 51: Un lungo tumulo di terra circondato da grandi pietre custodisce nel suo punto più 
largo una camera mortuaria. Cultura TBK, quarto millennio a.C. (Forst Wòzt, Leetze, distret- 
to di Salzwedel, Magdeburgo, Germania orientale). 


Inghilterra. I lunghi tumuli della Germania settentrionale e della 
Polonia occidentale hanno una camera di pietra o di legno per le 
sepolture, solitamente posta nell’estremità più larga (Fig. 51). Gli 
abitanti delle isole Orcadi, nella Scozia settentrionale, dalla fine del 
quarto fino al terzo millennio, costruirono tombe a camere all’in- 
terno di tumuli lunghi o tondi. Il fenomeno megalitico durò per più 
di due millenni e unì gran parte dell'Europa nord-occidentale in 
un’unica rappresentazione architettonica della morte e della rigene- 
razione. 

Le tombe megalitiche sono state fonti di fascino per intere 
generazioni, tanto che furono depredate e saccheggiate già nell’an- 
tichità. I pochissimi monumenti rimasti intatti conservano informa- 
zioni di inestimabile valore riguardo alle pratiche di sepoltura. 
Come i sepolcri sardi o quelli maltesi, le sepolture megalitiche non 
fanno distinzioni di classe o di sesso, non contenevano segni distin- 
tivi di un qualche prestigio, invece avevano oggetti simbolici che si 
riferivano al grande viaggio dopo la morte. I costruttori dei mega- 
liti praticavano sia la scarnificazione sia la cremazione, ma la scar- 
nificazione era prevalente. Come nelle altre sepolture diffuse in 
tutta Europa, gli abitanti prima esponevano il corpo agli uccelli 
rapaci, poi depositavano le ossa nella tomba megalitica. Gli schele- 
tri disarticolati trovati nelle tombe megalitiche sono spesso privi 
delle piccole ossa delle mani e dei piedi. Spesso al teschio veniva 
dedicata una cura particolare.’ 

I monumenti megalitici incorporavano manufatti, architetture 
e decorazioni a dimostrazione dell’attenzione che i loro costruttori 
dedicavano alla rigenerazione e alla morte. Quando si prende visio- 
ne delle forme originarie di questi monumenti di pietra, coperti da 
grandi quantità di terra o da un rialzo roccioso, il loro simbolismo 
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diventa più chiaro: il corridoio rappresenta il canale del parto che 
riconduce al grembo, formato dal tumulo ricoperto o dal cumulo di 
roccia. Spesso l’ingresso stretto assomiglia a una vulva. In alcuni 
megaliti il corridoio rimane sempre diritto, ma in altri si apre su una 
camera tonda o cruciforme, che probabilmente rappresentava un 
utero. La coloritura rossa di alcuni megaliti portoghesi pare confer- 
mare questa metafora. Molti megaliti presentano le immagini sti- 
molatrici della vita menzionate nel secondo capitolo: corna, uncini, 
spirali e falli. La gigantesca forma triangolare dei lunghi tumuli di 
terra sembra rappresentare il corpo della dea. Anche al giorno d’og- 
gi alcune leggende vedono nei tumuli le tombe di giganti o gigan- 
tesse. Porre i resti di un individuo all’interno della tomba significa- 
va consentirgli il ritorno al grembo della dea, dal quale era possibi- 
le rinnovare la vita. 

I simboli degli uccelli rapaci nord-europei -- la civetta, la cor- 
nacchia, l’aquila e il corvo — attestano la presenza della morte e 
della rigenerazione nelle tombe megalitiche. Ad Isbister, sull’isola 
di South Ronalsday, la più meridionale delle Orcadi, a nord della 
costa scozzese, si trova la prova di rituali dedicati alla dea in forma 
di uccello rapace. Qui e in altri siti di queste isole remote e battute 
dal vento, gli scavi hanno portato alla luce tombe megalitiche anco- 
ra integre, contenenti centinaia di ossa umane. L'analisi degli sche- 
letri mostrò che ad Isbister furono seppelliti uomini e donne in 
numero pressoché uguale. Molte delle loro ossa erano disarticolate, 
a dimostrazione del fatto che la scamificazione aveva luogo prima 
dell’inumazione, o che le sepolture avvenivano in un secondo 
momento. Qui come in altre tombe megalitiche un uccello rapace 
probabilmente incarnava la dea. In altri santuari megalitici 
dell'Europa occidentale di solito si vede la dea sotto forma di civet- 
ta, ma ad Isbister la sua presenza è data dall’uccello rapace tipico 
di quella zona: l’aquila di mare. I costruttori di Isbister seppelliro- 
no le carcasse di trentaquattro aquile di mare insieme con i loro 
congiunti. Questi uccelli erano stati catturati o cacciati e poi sacri- 
ficati alla dea della morte e della rigenerazione. A motivo dell’in- 
solita presenza dell’aquila, la tomba di Isbister fu chiamata “La 
tomba delle aquile”. Paragonando il popolo dei megaliti delle isole 
Orcadi con i popoli tradizionali dell’epoca moderna, alcuni archeo- 
logi hanno supposto che il significato dell’aquila derivasse dal suo 
status di animale totemico di un clan. L’aquila di mare di Isbister, 
in ogni caso, più probabilmente va ricollegata alla civetta, all’av- 
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voltoio e agli altri uccelli rapaci dll’Europa antica, come manife- 
stazione della dea della morte e della rigenerazione. 

Un’altra prova trovata a Isbister fa pensare che la popolazio- 
ne locale celebrasse i riti dei morti con una scansione stagionale e 
che riaprisse la tomba durante un periodo specifico dell’anno. In- 
fatti le analisi hanno mostrato diversi gradi di erosione delle ossa 
inumate. Alcune presentavano una lunga esposizione agli elemen- 
ti, mentre altre mostravano livelli inferiori di consunzione. Gli in- 
dividui venivano probabilmente esposti agli agenti naturali quan- 
do morivano, ma venivano inumati in occasione di successive ceri- 
monie stagionali, in periodi diversi rispetto alla scarnificazione. 
Diversamente dalle tombe dei faraoni egizi o dei guerrieri greci, i 
monumenti megalitici non venivano chiusi ermeticamente per l’e- 
ternità. I costruttori dei megaliti spesso provvedevano a qualche 
meccanismo, come una grande pietra, per chiudere il corridoio. 
Riaprire la tomba megalitica avrebbe richiesto uno sforzo non in- 
differente, da intraprendere solo quando fosse stato necessario, per 
celebrare nuovi riti di sepoltura e di stagione. Dopodiché veniva 
richiusa. 

Molti monumenti megalitici rivelano allineamenti astronomi- 
ci che fanno luce sull’importanza del ciclo stagionale per celebra- 
zioni, feste e rituali di morte e rigenerazione. Milioni di telespetta- 
tori sono stati testimoni dell’alba del solstizio d’estate, il giorno più 
lungo dell’anno, presso il grande cerchio di pietre di Stonehenge. 
Molti altri monumenti e sepolcri megalitici mostrano allineamenti 
astronomici, in modo particolare sul solstizio d’inverno, il giorno 
più corto dell’anno. I popoli agricoli osservavano intensamente la 
natura e dipendevano strettamente dal ciclo delle stagioni. In tal 
senso si può supporre che i solstizi d’estate e d’inverno e gli equi- 
nozi dì primavera e d’autunno (quando il giorno dura esattamente 
quanto la notte) fossero occasioni di importanti celebrazioni o ritua- 
li presso le tombe. 

Uno dei più impressionanti esempi di allineamento rispetto al 
solstizio invernale è quello della magnifica tomba a corridoio di 
Newgrange, nella valle del fiume Boyne, in Irlanda (O’Kelly 1982). 
Lungo la prima metà dell’inverno, i giorni diventano sempre più 
corti, il clima sempre più freddo, la vegetazione intorpidisce e gli 
animali vanno in letargo. Gli abitanti della Boyne Valley osserva- 
rono con attenzione il progredire della stagione verso la primavera, 
controllando la posizione del sole all’orizzonte. Nell'emisfero set- 
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tentrionale, con il progredire dell’inverno il sole sorge ogni giorno 
qualche grado un po’ più a nord. Nel solstizio d’inverno, raggiunge 
lo zenith settentrionale sul tropico del Capricorno, e segnala che da 
quel momento le giornate incominceranno ad allungarsi e a farsi 
più calde. I costruttori dei megaliti osservarono l’esatto punto sul- 
l’orizzonte in cui il sole sorgeva nel solstizio d’inverno e disposero 
Newgrange in modo tale che il suo lungo corridoio incanalasse la 
luce fino al punto estremo della camera interna, per i pochi giorni 
che comprendono il solstizio.* 

Nell’allineamento architettonico e astronomico di Newgrange, 
si vede la connessione del ciclo stagionale con i rituali della rige- 
nerazione. Nei paesi del nord il solstizio invernale segna il punto di 
svolta tra la morte del mondo naturale e il ritorno alla vita. Tenendo 
a mente il paragone tra la camera e il corridoio del tumulo da una 
parte e il canale del parto e il grembo della dea che custodiva le ossa 
dei morti dall’altra, si può percepire la potenza di quel raggio di 
luce solare: nel momento in cui colpiva le pareti interne della came- 
ra, questo simbolo dinamico della rigenerazione nel grembo della 
dea, poneva quest’ultima come intermediaria tra la morte e la vita. 

La rigenerazione della vita era un’occasione festiva, e la popo- 
lazione locale usava spesso tombe megalitiche per feste e sacrifici. 
Cera di frequente un cortile di fronte al monumento, così pure un 
edificio nei pressi dell’ingresso della tomba. In Svezia e in 
Danimarca furono trovate costruzioni completamente isolate, che si 
presume fossero adibite a camera ardente. Gli archeologi trovarono 
resti di cibo e di stoviglie di fronte a questi monumenti. Ci si può 
fare un’idea dei rituali che accadevano in occasione della deposi- 
zione dei morti all’interno del monumento. I popoli dei megaliti 
celebravano inoltre feste e cerimonie in onore dei morti in periodi 
predeterminati dell’anno. 

Sui monumenti e sui manufatti trovati al loro interno o nelle 
vicinanze, ci sono delle incisioni che tradiscono un simbolismo 
religioso. I simboli che ricorrono sui monumenti megalitici sono 
stati catalogati e studiati meticolosamente (Twohig 1981). Ai visi- 
tatori e parimenti agli studiosi i disegni geometrici possono sem- 
brare semplici decorazioni, ma se correlati con i simboli degli 
altri siti dell’Europa neolitica, acquistano un significato del tutto 
particolare. Rivelano infatti graficamente la credenza nello stesso 
ciclo di morte e rinnovamento evidenziato in altri monumenti 
funebri dell’Europa antica. 
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Molti dei simboli incisi sulle pareti delle tombe o sulle pietre 
del cordolo (le pietre che formano uno spiovente intorno al margi- 
ne superiore di un tumulo di terra), tipici dei grandi tumuli irlande- 
si (soprattutto Knowth nella Boyne Valley, cfr. Eogan, 1985), paio- 
no seguire una successione a calendario, senza dubbio riflettono 
l’allineamento astronomico delle tombe e i loro rituali stagionali. 
Le falci di luna, i cerchi, le linee a zig-zag e a serpentina fanno pen- 
sare a un’attenzione particolare nei confronti dei cicli del tempo: i 
mesi lunari e i giorni di luna crescente. Per esempio ventinove o 
trenta serpentine fanno pensare ai numeri dei giorni di un mese, 
mentre tredici o diciassette anse possono voler indicare il numero 
dei giorni di luna crescente. Alcune incisioni ricordano le moderne 
meridiane. Di frequente si trovano divisioni in quattro, sei, otto e 
dodici sezioni (Brennan 1983). Oltre alle composizioni che si rife- 
riscono al calcolo del tempo e a simboli facilmente riconoscibili 
come soli e serpenti, ci sono altre incisioni più astratte, tra le quali 
sono piuttosto frequenti segni a coppa, cerchi, linee ondulate, oppu- 
re cerchi con un punto in mezzo. La stessa pratica di incidere que- 
sti segni sulla pietra deve aver avuto un intento magico: era un atto 
di comunicazione con le potenze divine, essenziale per i costrutto- 
ri dei monumenti. 

Benché buona parte dell’arte megalitica sia effettivamente 
astratta, ci sono altri simboli che sono facilmente riconoscibili. Per 
esempio ci sono figure che mostrano le caratteristiche della donna 
e della civetta. Un paio di occhi con un sopracciglio ad arco dà le 
sembianze di una civetta; la figura ha seni ed è adornata da una col- 
lana. A volte compaiono solo i seni oppure solo la collana. La dea- 
civetta non compare solo all’interno delle tombe, ma anche sulle 
grandi pietre che spiccano isolate nei pressi delle tombe megaliti- 
che della Francia meridionale, i cosiddetti menhir. I loro grandi 
occhi rotondi fissano dalle figure in pietra o in osso depositate nelle 
tombe megalitiche del Portogallo (vedi sopra, Figg. 11 e 12) e sui 
vasi delle tombe a corridoio in Danimarca, in Svezia e in altre 
regioni ancora. 

A Newgrange, gli occhi rotondi della dea-civetta, i becchi 
multipli e le creste dei sopraccigli, scrutano verso il basso dal sof- 
fitto. Compaiono in un particolare disegno quadruplice e insieme a 
spire di serpente, linee a zig-zag, losanghe e serpenti che si arroto- 
lano. Sulla pietra d’ingresso di Newgrange e sul cordolo numero 
52, doppie spire di serpente, al posto degli occhi rotondi, si colle- 
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Fig. 52: La dea che sorge raffigurata in rudimentali forme triangolari, ad arco o rettangolari, 
con una protuberanza (testa) sulla cima; trovate sulle pareti di una tomba a corridoio in 
Bretagna. (a) e (b) Quinto millennio a.C. (Ile Longu, Larmor-Baden, Britannia). (c) Quinto 
millennio a.C. (Barnenez Plouézoc’h, Bretagna). 


gano ai becchi multipli. Occhi e spire di serpente sono intercam- 
biabili in molti monumenti megalitici. Ulteriori fusioni simboliche 
di simboli riguardano gli occhi e il sole, con il sole rappresentato 
con i raggi bene in evidenza oppure con cerchi concentrici con in 
mezzo un punto. Questi simboli, incisi in modo tanto elaborato 
sulla pietra, evocano la potenza sacra e l’energia della dea, qualun- 
que fosse la forma con la quale veniva venerata: civetta, serpente, 
sole o luna. 

La dea si manifesta anche mediante una rudimentale forma 
antropomorfa incisa in Bretagna su lastroni di tombe-corridoio e su 
menhir. Questa forma può sembrare un colle o la sezione di un uo- 
vo; può essere un’immagine triangolare o anche rettangolare, a 
volte ha in cima una protuberanza (una testa, o un omphalos, una 
sorta di pomello: dal greco omphalos, ombelico). Talvolta l’artigia- 
no incideva dei capelli intorno a questa immagine, forse una meta- 
fora della potenza della dea (Fig. 52 a-c). L'immagine fa pensare 
alla dea che sorge con la sua potenza concentrata nell’ombelico. 
Compare insieme a uncini, corna, serpenti e barche, tutti simboli 
della rigenerazione. Il medesimo tema ricorre sugli ortostati magni- 
ficamente decorati della tomba a corridoio di Gavrinis (su un’isola 
del golfo di Morbihan in Bretagna). Qui la sua immagine è costi- 
tuita da archi concentrici impilati l'uno sull’altro a formare colon- 
ne verticali. Gli archi concentrici che irradiano da una breccia cen- 
trale a forma di vulva stanno a fianco di questa “colonna della vita” 
(Fig. 53 a). Un’altra immagine enfatizza la forma rettangolare della 
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Fig. 53: Pietre ritte incise all’inizio del quarto millennio a.C. Archi concentrici irradiano da 
un’apertura centrale a vulva. (a) Gavrinis, Bretagna. (b) Larmor-Baden, Bretagna. 


dea, costituita da archi concentrici e una vulva centrale, circondata 
da un ondeggiante corso d’acqua (Fig. 53 b). Questa immagine 
emana l’inesauribile forza generativa della dea che sorge dalla pro- 
fondità delle acque. 

In tutte queste tombe si può avvertire la presenza della dea 
rappresentata nell’architettura dei monumenti così come negli 
oggetti rituali. La dea è presente non solo come colei che accoglie 
il corpo senza vita. Dentro di lei, dentro il suo grembo-tomba 
[tomb-as-womb], coloro che venivano sepolti intraprendevano il 
transito per una nuova vita. 


Conclusioni 


Il grembo femminile costituisce uno dei più potenti temi funerari 
dell’Europa antica. Secondo la prospettiva ciclica del continuum vitale, 
tipica dell'Europa antica, la nuova vita sorgeva dalla morte seguendo un 
modulo a spirale di nascita, vita, morte e rinascita. La tomba degli abitan- 
ti dell'Europa antica è anche un grembo dal quale emana la nuova vita. 
Spesso, come nel complesso megalitico maltese di Mnajdra, la tomba-san- 
tuario assumeva la forma della dea. I santuari di Lepenski Vir (che furono 
edificati a partire dal paleolitico superiore e poi lungo tutto il neolitico) 
avevano forma triangolare, a evocazione del triangolo pubico, una stiliz- 
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zazione della dea. I pavimenti erano fatti di una mistura di argilla e di roc- 
cia calcarea rossa, forse per riprodurre il sangue della vita. Molte tombe 
antico-europee incorporano un lungo corridoio centrale che probabilmen- 
te evoca il canale del parto. 

Molte tombe assumono la forma di uteri o di uova, essi pure simboli 
di rigenerazione. Alcune caverne, come la grotta di Scaloria a Manfredonia 
e la grotta di Ghar Dalam nell’isola di Malta, probabilmente ospitavano 
rituali di rigenerazione. Le ceramiche lasciate in queste caverne contengo- 
no disegni rigenerativi come uova, serpenti e germogli. Gli abitanti di 
Malta, della Sardegna e di alcune zone della Francia scavarono tombe con 
camere a forma di uovo o di rene. In queste tombe, gli scheletri giacciono 
in posizione fetale. Statuette nude-rigide in pietra a volte accompagnavano 
le sepolture, che spesso erano comuni. Nell’Ipogeo maltese gli scavi porta- 
rono alla luce all’incirca settemila ossa umane, la maggior parte trovate in 
nicchie a forma di uovo nei piani inferiori. Venivano mischiate insieme le 
ossa di individui diversi. Queste tombe non erano solo il luogo dove ripo- 
savano 1 morti; esse ospitavano anche rituali, alcuni avevano significati sta- 
gionali, altri forse erano di tipo iniziatico o curativo. Anche le tombe sca- 
vate nella roccia in Sardegna dal popolo Ozieri presentavano chiari segni 
di rigenerazione: il bucranio era scolpito in rilievo in molte pareti degli ipo- 
gei sardi (che spesso venivano anche dipinti con ocra rosso-sangue); allo 
stesso modo occhi, seni, teste di civetta, corna di cervo e altri simboli deco- 
rano le pareti e i soffitti degli ipogei. Queste tombe ospitavano anche sepol- 
ture comuni e statuette di dee nude-rigide in alabastro. 

Lungo l’Europa occidentale si trovano monumenti megalitici come 
dolmen, tombe a corridoio, a galleria, a cortile. Molti di questi monumen- 
ti erano in effetti luoghi di riposo per le ossa dei morti, in genere dopo un 
processo di scarnificazione. Queste sepolture erano collettive e i beni 
funerari erano simbolici e di carattere sacro, non indicavano un qualche 
prestigio individuale. Spesso, associato ai megaliti, vi è l’uccello rapace: 
ad Isbister, una delle isole Orcadi, furono seppellite trentacinque aquile di 
mare insieme agli scheletri umani, mentre in molti altri siti megalitici l’uc- 
cello dominante è la civetta. Si tratta di manifestazioni della dea-uccello 
della morte e della rigenerazione. 

Dal momento che molti edifici megalitici sono orientati sul solstizio 
estivo o su quello invernale, è probabile che i megaliti fossero luoghi di 
rituali in onore dei cicli delle stagioni. Questi rituali sarebbero stati stret- 
tamente associati con il concetto di rigenerazione: i megaliti delle tombe 
a corridoio, usati come sepolture, venivano costruiti in modo tale che 
quando il sole sorgeva al solstizio, splendeva attraverso il lungo cammi- 


116 / Marija Gimbutas 


natoio e illuminava la parete opposta della camera interna. In monumenti 
non destinati alle sepolture come Stonehenge, il sole sorge su una pietra 
particolare. Durante il solstizio d’inverno, la notte più lunga dell’anno, 
questo raggio di luce avrebbe costituito un forte simbolo del rinnovamen- 
to della luce e dunque, per estensione, della vita. 

Ancora, le tombe antico-europee rivelano la spiritualità olistica di 
quella cultura. La tomba era un luogo in cui tanto i vivi quanto i morti tro- 
vavano salvezza; un luogo in cui la dea non solo accoglieva il corpo senza 
vita, ma rigenerava il morto a nuova vita. 


Capitolo 4 
Templi 


L’archeologia moderna ha dimostrato che in Europa e nel vici- 
no Oriente esistevano credenze religiose altamente sviluppate e 
centri di culto — templi — cinquemila anni prima delle ere classiche 
dei Greci e di Roma. La vita religiosa incominciò a gravitare sul 
tempio a partire dal settimo millennio. Durante il neolitico questi 
templi dell’ Europa antica accoglievano un sofisticato sistema spiri- 
tuale. A tutt'oggi i loro resti forniscono manufatti e contesti che aiu- 
tano a sbrogliare la matassa del sistema religioso del neolitico e ad 
analizzare il ruolo della forza divina nella vita quotidiana dei popo- 
li che vivevano nell’Europa antica. 


Templi domestici nell’Europa sud-orientale 


A molti il termine tempio evoca un edificio decorato, ricco di 
colonne al modo della Grecia classica, sul genere del Partenone, 
separato rispetto alla zona residenziale. I templi antico-europei 
sono stati ignorati perché quando furono portati alla luce per la 
prima volta presentavano la stessa struttura architettonica delle abi- 
tazioni. In più, non erano affatto separati dai centri abitati, anzi vi 
erano perfettamente integrati. Sebbene esteriormente questi templi 
assomiglino a delle case, contengono caratteristiche e manufatti che 
ne confermano l’utilizzo religioso. Il tempio dell’Europa antica 
aveva un altare, di solito una pietra o una panca d’argilla o una piat- 
taforma rialzata coperta da assi di legno, posta contro una parete. 
Gli scavi hanno individuato statuette assortite poste prevalente- 
mente nei pressi di questi altari. Le statuette sono di dimensioni 
anche piuttosto grandi e decorate con dettagli realistici, oppure 
sono piccole e stilizzate. Alcune stanno sedute su sedie e troni in 
miniatura. Gli altari mostrano utensili rituali come focolari portati- 
li in ceramica, coppe, lampade, piatti, mestoli, bracieri per l’incen- 
so e vasi atropo- o teriomorfi. I templi più grandi hanno pareti divi- 
sorie che suddividono l’interno in quattro o più scomparti, ciascu- 
no contenente un altare o un luogo per le offerte. Proprio come 
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facevano i Greci e i Romani con i loro templi, alcuni abitanti 
dell’Europa antica dedicavano le loro costruzioni sacre a una divi- 
nità la cui statua dominava la stanza principale; presso il tempio di 
Partha, un tempio della cultura Vinta (5000 a.C. circa) una scultu- 
ra a grandezza naturale di una dea a due teste domina l’ingresso. 


ATTIVITÀ QUOTIDIANE INTEGRATE NELLA PRATICA RELIGIOSA 


I templi dell’Europa antica integravano le attività quotidiane 
femminili, in particolare la cottura del pane, la tessitura e l’arte 
della ceramica, all’interno di una pratica sacra. Molti templi conte- 
nevano due grandi strumenti usati per fare il pane: un forno a cupo- 
la e una pietra per frantumare il grano, o una macina, per fare la 
farina. Alcuni templi enfatizzano l’importanza di questa attività con 
la presenza di grandi pithoi, giare per le scorte, probabilmente per 
il grano. 

Un’altra serie di attività di cui si occupavano le donne nei tem- 
pli erano la filatura e la tessitura. Benché il tempo abbia distrutto i 
telai di legno (eccetto i pezzi carbonizzati rimasti dopo gli incendi), 
la loro presenza può essere dedotta dai pesi di telaio fatti di cera- 
mica. La presenza di questi pesi implica che le tessitrici utilizzava- 
no telai verticali. Gli archeologi hanno anche trovato fusaioli usati, 
in questi templi, per sbrogliare il filo dai mucchi di lana o di altre 
fibre. 

I templi dell’ Europa antica hanno rivelato molti pezzi di cera- 
mica di pregevole fattura, che venivano evidentemente utilizzati nei 
rituali del tempio, ma la connessione tra le ceramiche e i templi tra- 
scende l’uso rituale. Gli scavi hanno scoperto che la produzione di 
ceramica era parte integrante della vita nel tempio. I templi poteva- 
no avere un laboratorio della ceramica in una stanza adiacente alla 
sala principale, oppure al pianterreno, se l’edificio era a due piani. 
I templi a due piani divennero piuttosto comuni dopo il 5000 a.C. 
Di solito contenevano i laboratori al pianterreno e un santuario al 
piano superiore. Gli archeologi scoprirono un importante tempio a 
due piani vicino alla città di Razgrad, nella Bulgaria nord-orientale 
(Totju Ivanov 1978)' risalente alla prima metà del quinto millennio 
a.C. Con il tempo il secondo piano cedette sul primo. I manufatti 
del secondo piano avevano tutte le caratteristiche del tempio: un 
altare, modellini di templi, molte statuette e frammenti carbonizza- 
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Fig. 54: Questo modellino d’argilla raffigura quattro templi sopra una grande struttura reg- 
gente fornita di finestre rotonde (stereobati). Le linee orizzontali stanno a indicare i tronchi 
o gli assi usali per costruire la struttura che doveva essere adibita a laboratorio del tempio. I 
templi mostrano il frontone e l'angolo del tetto resi in modo schematico. Un camminamen- 
to per i devoti attraversa i templi. Questo modellino fu scoperto all’interno di un tempio bru- 
ciato. Cultura Gumelnita (Karanovo IV); metà del quinto millennio a.C. (Càascioarele, a ovest 
dell'isola danubiana di Oltenita, Romania meridionale). Lunghezza: 51 cm; altezza: 24,3 cm. 


ti di telai verticali. Il pianterreno del tempio aveva ospitato il labo- 
ratorio della ceramica. Una parte del laboratorio conteneva un gran- 
de forno per cuocere la ceramica; l’altra parte aveva una piattafor- 
ma o un tavolo da lavoro con strumenti per la lavorazione e la levi- 
gatura della ceramica, tra cui lame di selce e raffinati strumenti in 
osso di cervo e di uccello. Oltre agli strumenti del laboratorio, furo- 
no trovati anche i prodotti del laboratorio: diversi vasi di alta qua- 
lità, non bruciati e finiti. Gli scavi portarono alla luce anche diver- 
se pietre larghe usate per schiacciare l’ocra e ottenere così pigmen- 
tazioni decorative. 

I modellini dei templi (di cui si tratterà in seguito in questo 
stesso capitolo) mostrano che i grandi pianterreni con finestre 
rotonde (stereobati) venivano utilizzati soprattutto come laboratori 
della ceramica (Fig. 54). Gli scavi nel sito di Cucuteni hanno rive- 
lato modellini di laboratori che presentano tre camere con donne 
che fanno la ceramica, probabilmente riproduzioni dei grandi labo- 
ratori templari. Il piano superiore probabilmente ospitava il tempio 
vero e proprio, abbiamo i reperti di altri edifici a due piani costrui- 
ti secondo questo modello. 

A Herpàly, in Ungheria orientale, gli archeologi scoprirono un 
altro edificio a due piani che risale al 4800-4700 a.C.; questo edifi- 
cio rappresenta una prova insolita di laboratori di ceramica e di 
altre attività rituali. Nel secondo piano si trovavano parecchi gran- 
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Fig. 55: Edificio a due piani con fomi, grandi bacili e un immenso ammontare di oggetti di 
ceramica. Le tre stanze del primo piano contenevano centinaia di vasi. Nelle due stanze da 
destra si possono scorgere i forni a tronco di piramide, mentre nella stanza sulla sinistra c'è un 
bacile rotondo. Il piano superiore conteneva due grandi bacili e, sulla destra, dei vasi, forse 
per i lavacri rituali. Cultura Tisza, 4800-4700 a.C. circa (Herpàly, Ungheria orientale). 


di bacili, alcuni dei quali probabilmente venivano utilizzati come 
focolari cerimoniali, a giudicare dalle caratteristiche: l’apposita 
intonacatura, la profondità di più di un metro e lo strato di cenere 
che li ricopriva. Il pianterreno originariamente comprendeva tre 
stanze, una delle quali conteneva anch’essa un bacile rotondo. Le 
altre due stanze erano occupate da due grandi forni. Questi aveva- 
no una forma originale: a tronco di piramide, e ciascuno spigolo era 
decorato con un bucranio, bucrani che decoravano anche le pareti 
dell’edificio. Tutte le stanze erano piene di numerosi, splendidi vasi 
biconici e di coppe con piedistallo (Fig. 55). 

Per il ricercatore del ventesimo secolo l’interpretazione di 
queste “case” è un vero rompicapo. Rappresentava una normale 
abitazione piena di vasi? Era un tempio consacrato? O era un biz- 
zarro ibrido dove le attività quotidiane venivano considerate sacre? 
Queste costruzioni sembrano incomprensibili agli occhi di chi, 
come noi, normalmente tiene ben separate le attività quotidiane 
dalle esperienze spirituali. Ma se si esaminano le forme e le deco- 
razioni degli oggetti di ceramica, si vede che costituiscono un 
sistema simbolico coerente: un sistema che sarebbe stato superfluo 
se l’unico scopo di quegli oggetti fosse stato di apparire gradevoli 
alla vista. Sembra più probabile che gli abitanti dell’Europa antica 
modellassero la ceramica, cuocessero il pane e lavorassero i tessu- 
ti dando a queste azioni un valore religioso, come prova la vici- 
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nanza del laboratorio al tempio medesimo. I nostri antenati neoli- 
tici intrecciavano intimamente il sacro e il profano della loro vita 
senza segregazione ideologica. Arte, lavoro e religione erano una 
cosa sola.’ 


LE FUNZIONI DEI TEMPLI E DEL CORREDO RITUALE 


Finora la maggior parte dei templi neolitici sono stati scoper- 
ti in Europa sud-orientale. Fin dall’inizio (il settimo millennio a.C.) 
i simboli dei templi indicano coerentemente che tra quelle mura 
veniva venerata la dea. Come segni del potere rigenerativo della 
dea, le pareti, i vasi, gli arredi e gli altri oggetti cultuali del tempio 
facevano mostra di: uova, corni, falli, spire di serpente, motivi 
vegetali, farfalle, alberi della vita, bucrani, triangoli, doppi triango- 
li, cerchi concentrici, colonne o serpenti sollevati e occhi (gli occhi 
della dea). Come segni di elargizione di vita e protezione, la deco- 
razione simbolica comprendeva V, chevron, spirali, tri-linee, mean- 
dri, spire di serpente, strisce parallele e altri segni che si collegava- 
no all’uccello e al serpente. Come segni di protezione della fertili- 
tà, la decorazione e il corredo dei templi mostravano ancora un altro 
genere di simboli: piante, bi-linee, spirali, losanghe e immagini 
doppie. Qui di seguito verranno esaminati alcuni templi dedicati ai 
diversi aspetti della dea: la rigeneratrice, la dea-uccello o la dea-ser- 
pente e la dea gravida della vegetazione. Vedremo anche in genera- 
le le funzioni e il corredo dei templi. 


Templi dedicati alla dea della rigenerazione 


Negli anni 80, scavando in un centro abitato della cultura 
Vinéa databile attorno al 5500 a.C., gli archeologi fecero un’im- 
portantissima scoperta. Presso Partha, vicino a Timisoara, nella 
Romania sud-occidentale, trovarono due templi, uno sopra l’altro, 
in mezzo al centro abitato. I templi erano conservati in condizioni 
relativamente buone. Erano rettangolari, rispettivamente 2,5 x 7 
metri il primo e 11,6 x 6 metri il secondo, ed erano costruiti come 
gli altri edifici del villaggio, con pareti di puntelli di legno e di 
vimini stuccate con l’argilla. Sia il primo che il secondo tempio 
contenevano sculture monumentali d’argilla che delimitavano le 
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aree adibite alle offerte, focolari portatili, molti altari fatti a tavolo, 
una gran quantità di vasi, e bucrani appesi ai pali di legno dell’in- 
gresso e accanto alle statue. L’approssimativa ricostruzione del 
tempio superiore (basata su un disegno che l’archeologo Gheorge 
Lazarovici fece nel corso della sua prima relazione, 1989, Fig. 36) 
mostra che l’edificio era diviso in due parti, una occidentale e l’al- 
tra orientale. Queste erano ulteriormente suddivise in scomparti 
minori con altari, luoghi di offerta, focolari portatili, un telaio, pie- 
tre da macina e altri indispensabili oggetti rituali. 

Nell’ala principale (quella orientale) del tempio superiore, 
accanto all’ingresso, su di un podio d’argilla e sabbia largo più di 
un metro, si stagliava una statua a grandezza naturale con due teste 
su un unico busto. Sfortunatamente solo una testa è rimasta integra. 
Nel tempio inferiore c’era un’altra statua, disintegrata. È possibile 
ricostruire la statua originale sulla base delle molte figurine Vinéa 
della dea bicefala scoperte in altri siti. Queste comparazioni sugge- 
riscono che la statua bicefala dei templi di Partha raffigurasse una 
dea con due aspetti, forse una coppia madre-figlia 0 estate-inverno. 
(Lo scopritore ricostruì la testa mancante immaginando fosse quel- 
la di un toro, il che è improbabile, dal momento che non si danno 
casi di questo genere nell’arte delle statuette Vinîa o di altre cultu- 
re dell’Europa antica). A Partha l’archeologo in effetti trovò un bu- 
cranio alla base della statua bicefala, ma questo non significa che 
facesse originariamente parte della statua. I bucrani stanno spesso 
accanto alle immagini della dea in altri templi neolitici. Per esem- 
pio a Catal Hiiyik i ricercatori scoprirono bucrani e corna ai piedi 
dell’immagine della dea, e dipinti murali mostrano il bucranio al 
posto dell’utero della dea (vedi sopra, Fig. 27). A Partha altri bucra- 
ni erano appesi ai montanti di legno dell’ingresso. Questa scultura 
monumentale d’argilla della dea bicefala, in associazione con i 
bucrani (che simboleggiano l’utero elargitore della vita) suggerisce 
che nel tempio venissero celebrati rituali di rigenerazione, proprio 
come nei templi di Catal Hiuyik, dove pure compare spesso la dea 
doppia in rilievo sulle pareti. 

Negli anni 60 Vladimir Dumitrescu insieme con altri ricerca- 
tori portò alla luce un altro tempio dedicato alla rigenerazione, pres- 
so CAscioarele, un’isola del Danubio a sud di Bucarest, dove la spe- 
dizione trovò un tempio a due piani risalente agli inizi del quinto 
millennio a.C. Lungo 16 metri e largo 10, il tempio aveva al suo 
interno due pilastri d’argilla che originariamente dovevano essere 
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Fig. 56: Vaso a forma di dea del tem- 
pio assisa al trono, riccamente deco- 
rato con incisioni bianche e incrosta- 
zioni — M, V, losanghe, triangoli e 
linee parallele. Semi e cenere trovati 
nelle vicinanze fanno pensare che al- 
la divinità venisse offerto del grano o 
del pane. Cultura Tisza, prima metà 
del quinto millennio a.C. (Kékény- 
domb, Ungheria sud-orientale). Al- 
tezza: 23 cm. 





decorati come tronchi d’albero, e una panca lungo la parete. Tra i 
due pilastri ad albero fu trovato uno scheletro. La superficie argil- 
losa dei pilastri mostrava motivi decorativi a spirale angolare. 
Sopra l’ingresso aleggiava dipinta una spira di serpente. Le pareti 
del tempio erano dipinte con i simboli rigenerativi: uova rosse, cer- 
chi concentrici e disegni a spirale di serpente. I disegni simbolici 
dei dipinti parietali rivelano chiaramente il suo scopo di favorire la 
rigenerazione. 

Nel quinto millennio a.C., i templi di molte zone dell’Europa 
sud-orientale esibivano grandi idoli antropomorfi, cavi e rettango- 
lari. I grandi vasi (alcuni alti più di un metro) prodotti dalla cultu- 
ra Tisza, in Ungheria sud-orientale, rientrano in questa categoria. 
1l miglior esempio giunge dai templi del villaggio di Kòkénydomb, 
nei pressi di Hodmezòvasarhely, scavati da Jinos Banner dal 1928 
al 1944. La dea compare sul collo di un vaso; indossa dei braccia- 
letti (due linee parallele), mentre il vaso è ricoperto da una serie di 
simboli: triangoli, losanghe, cerchi, forme estese a M e strisce a 
zig-zag con un punto in mezzo (Fig. 56). Sfortunatamente il con- 
tenuto del vaso resta un mistero; forse si trattava di acqua santa per 


la purificazione. l disegni simbolici fanno riferimento alla dea 
della rigenerazione. 
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Templi dedicati alla dea-serpente o alla dea-uccello 


I più antichi templi dedicati alla dea-uccello furono scoperti ad 
Achilleion, un villaggio Sesklo nella Grecia settentrionale, risalen- 
te agli inizi del sesto millennio a.C., scavato dall’autrice insieme 
con Daniel Shimabuku, Shan Winn e altri nel 1973-1974. Nel cen- 
tro del villaggio scoprimmo diversi templi consecutivi, posti uno 
sopra l’altro. Questi avevano al loro interno due stanze: un labora- 
torio di ceramica e il tempio vero e proprio. L'altare mostrava sta- 
tuette della dea-uccello (complete oppure composte solamente da 
colli cilindrici con testa e becco). Gli oggetti in ceramica dipinta 
erano riccamente decorati con i simboli della dea-uccello: V, bec- 
chi, chevron o linee parallele (illustrati nei miei Achilleion e The 
Civilization of the Goddess [Gimbutas, Shibanku, Winn et al. 1989, 
p. 216; Gimbutas, 1991, p. 252]). A Porodin, un sito Vinèa in 
Macedonia che risale al sesto millennio a.C., l’archeologo Miodrag 
Grbich trovò dei modellini di templi in argilla. Molti di questi mo- 
dellini erano coperti da cilindri cavi a forma di camino con raffigu- 
rata la maschera della dea-uccello; ai lati delle pareti c’erano gli 
ingressi a forma di T rovesciata. 

Gli archeologi scoprirono un tempio ben conservato della dea- 
serpente a Sabatinivka, un villaggio proto-Tripolye (Cucuteni), vici- 
no a Ulyanovsk, risalente al 4800-4600 a.C. circa. Questo edificio 
misurava approssimativamente 70 metri quadri. Un altare conteneva 
trentadue statuette femminili in ceramica prive delle braccia e con la 
testa di serpente, ognuna delle quali stava seduta sul suo scranno 
munito di corna. Una di esse teneva un serpente. Vicino all’altare 
c’era un forno con dentro una statuetta, e cinque pietre da macina sta- 
vano sul pavimento ai piedi dell’altare, ognuna accompagnata da una 
statuetta. Il tempio di Sabatinivka portò alla luce un manufatto che 
non è stato trovato da altre parti: un grande scranno cornuto in parte 
all’altare, e presumibilmente, data la vicinanza dello scranno all’alta- 
re, vi si sedeva il sovrintendente dei rituali del tempio. (Forse anche 
altri templi possedevano simili sedie, fatte di legno, che poi si sareb- 
bero decomposte). È interessante notare che le piccole sedie su cui 
stanno le statuette assomigliano allo scranno a grandezza naturale 
che sta in parte all’altare, il che fa pensare che gli arredi in miniatura 
imitassero gli arredi dei templi a grandezza naturale. 

Un'altra statuetta femminile cava e antropomorfa, tipica del 
quinto millennio a.C., giunse alla luce a Toptepe, vicino al mare di 
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Fig. "7: Divini à ricava a su un vaso 
rettangolare, decorata con meandri 
rossi, linee a zig-zag, chevron, spirali 
e linee verticali. Tracia neolitica, 
5000 a.C. circa (villaggio di Toptepe, 
mare di Marmara, Tracia orientale). 
Larghezza: 35 cm; lunghezza: 35 cm; 
altezza: 85 cm. 


= 





Marmara nella Tracia orientale, durante gli scavi condotti nel 1989 
da Mehmet Òzdogan (Fig. 57). Il grande corpo rettangolare (alto 
85 centimetri) costituisce in un solo oggetto una divinità e un vaso. 
Il tempio, consumato da un incendio, misurava originariamente 7,5 
x 3,1 metri. Probabilmente conteneva due stanze ed è databile attor- 
no al 5000. a.C. (sulla base di numerose misurazioni al radiocarbo- 
nio). Gli scavi fecero trovare il vaso al centro della sala principale 
accanto alla grande piattaforma rialzata, dalla quale evidentemente 
era ruzzolato. Un forno a cupola con una fossa per la cenere era 
situato ad ovest della piattaforma. Tra la piattaforma e il forno c’era 
sparsa della cenere organica e granelli bruciati, il che fa pensare a 
offerte di grano o di pane. Sul vaso c’era dipinta una dea in rosso, 
con strisce orizzontali di linee a zig-zag, chevron e verticali, serpi a 
meandro e spirali o spire di serpente. File di piccoli triangoli, a imi- 
tazione delle scaglie del serpente, avvolgono la parte superiore del 
corpo. Le braccia sono segnate da linee parallele, mentre i polsi 


126 / Marija Gimbutas 


sono adornati con braccialetti a zig-zag. Questa paradossale combi- 
nazione di simboli indica la dea-uccello o la dea-serpente. 


Templi dedicati alla dea gravida della vegetazione 


La dea gravida consacrava la coltivazione del grano e la cot- 
tura del pane. Veniva venerata all’aperto e dentro i templi. Gli scavi 
condotti dall’autrice ad Achilleion in Tessaglia confermarono che 
attorno al 6000 a.C. i devoti della dea celebravano riti in suo onore 
in spazi aperti adibiti al sacro. In un cortile recintato scoprimmo un 
altare di pietra, un forno per il pane, un grande focolare e una piat- 
taforma d’argilla con fosse per le offerte negli angoli. Questa area 
conteneva anche statuette gravide e oggetti rituali in ceramica: 
grossi vasi con i manici rialzati. In altre zone la presenza di minia- 
ture di templi della dea gravida e templi veri e propri stabiliscono 
che la cultura Hamangia sul mar Nero (dagli inizi del quinto mil- 
lennio a.C.) e la cultura Cucuteni in Moldavia’ (dal 4000 a.C. circa) 
la veneravano. La miniatura del tempio Cucuteni di Ghelaeshti- 
Nedeia mostra la dea gravida seduta di fronte a una fossa per le 
libagioni, affiancata da figure giovanili (forse ancelle o danzatrici). 


Le funzioni generali del tempio 


Un tempio rinvenuto a Vésztò-Magor, un sito Tisza nell’Un- 
gheria orientale, scavato da K. Hegediis dal 1972 al 1976, offre la 
rara opportunità di gettare uno sguardo sulla vita religiosa del- 
l’Europa antica (Fig. 58). Le pareti del tempio (lunghe 13 metri e 
larghe da 5,3 a 5,5 metri) rivelarono un’intelaiatura di pali di legno 
inframmezzati da un intreccio di rami stuccati con l’argilla, for- 
mando muri spessi circa venti centimetri. Eccezionalmente sono 
sopravvissuti in alcuni punti pezzi di muro alti anche più di settan- 
ta centimetri. L'esterno delle pareti era protetto da assi di legno 
mentre la superficie interna era intonacata e dipinta con strisce 
rosse. L’intonaco era stato accuratamente applicato sul pavimento 
di terra e gli erano state date tre o quattro mani. La porta d’ingres- 
so larga un metro dava ad occidente. Un divisorio di pali di legno 
creava due stanze all’interno del tempio. La stanza più grande, a 
oriente, conteneva oggetti in osso, pietre per la levigatura, pesi di 
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Fig. 58: La ricostruzione del tempio mostra come era disposto l’arredo cultuale: la ricostru- 
zione di una dea seduta su un trono, il recipiente tripode per le offerte che sta su un largo 
tavolo o altare, il coperchio o modellino di tempio a nido d’uccello (la protuberanza rappre- 
senta la testa dell’uccello con il becco aperto), il grande pthos a tre gambe, resti di offerte, 
coma, kernos con due piccole tazze e due corna sacre. Cultura Tisza, 5000 a.C. circa (Vésziò- 
Màgor, Ungheria orientale). 


telaio, strumenti in pietra e coni di argilla cotta e non cotta. Questo 
dimostra che il tempio serviva per la tessitura e per la manifattura 
locale di oggetti. Entrambe le stanze del tempio contenevano un 
focolare orlato posto sul pavimento, forse usato per la fumigazione 
o per la purificazione. 

I ritrovamenti erano raggruppati in diverse zone della stanza 
principale. Il gruppo maggiore comprende una statua frantumata 
che originariamente doveva essere alta all’incirca ottanta centime- 
tri. (La statua probabilmente era stata distrutta intenzionalmente, 
dal momento che le gambe, il volto e le braccia furono ritrovate 
sparse in un ampio raggio.) Un’attenta ricostruzione fa pensare o a 
una scultura seduta su un trono oppure a un vaso cavo analogo ai 
contenitori Toptepe descritti sopra, simile del resto alle statue di 
Ké6kénydomb, un altro sito Tisza dell'Ungheria sud-orientale. Ac- 
canto alla statua c’era un grande tavolo orlato, con quattro gambe, 
alto dai dieci ai dodici centimetri. In cima al tavolo, un recipiente 
rettangolare conteneva i resti carbonizzati di un palco di cervo. Lì 
accanto c'era una brocca decorata con un coperchio che sembrava 
un uccello con il becco aperto. La brocca era incisa con diversi sim- 
boli: una rete, losanghe, scacchiera, e un disegno a V o triangolare. 
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Le incisioni erano state riempite con polvere di gesso bianco, insie- 
me con tracce di tintura rossa. Due pomelli ai lati mostravano triple 
sporgenze. Vicino al tavolo stavano diversi grandi vasi, un conteni- 
tore rettangolare per le offerte, un treppiede e dei corni per la con- 
sacrazione su un largo basamento. Una stuoia di canne era stesa 
vicino a un kernos, un contenitore in argilla a forma di anello con 
due piccole coppe e due paia di corna appese sul bordo. Inoltre gli 
scavi portarono alla luce un calice, un piatto d’argilla, una lama di 
selce, ceselli di pietra, ossi carbonizzati di bovini e una testa d’uc- 
cello in argilla simile a quella sul coperchio della brocca menzio- 
nata poco sopra. In tutto, questa stanza possedeva circa quaranta 
oggetti di culto, senza contare altri articoli rituali come ossi carbo- 
nizzati di animali, palchi di cervo e scaglie di pesce. Benché non sia 
possibile ricostruire con esattezza i rituali celebrati qui, il ritrova- 
mento indica varie attività cerimoniali comprese offerte di grano, 
indumenti sacri, sacrifici animali e libagioni, fumigazioni o purifi- 
cazioni. 


Altri corredì rituali 


Vari manufatti gettano ancora più luce sulla ricca vita cerimo- 
niale dei templi antico-europei. Per esempio lampade, ramaioli, 
kernoi, bracieri per l’incenso, vasi per le libagioni, sostegni per 
anfore, tavoli a tre o a quattro gambe, contenitori assortiti per le 
offerte, focolari portatili in argilla e corna d’argilla detti anche 
“corni della consacrazione” (vedi sopra, Fig. 7 e Figg. 59 a-d, 60). 
Molti contenitori di piccole dimensioni mostrano segni di inceneri- 
mento, il che fa pensare che i seguaci del tempio bruciassero incen- 
so 0 lampade a olio durante i rituali del tempio. 

In particolare un insieme di manufatti serviva per contenere 
liquidi: vasi a forma di uccello (askoi), con aperture simili a un 
becco compaiono fin dagli inizi del neolitico e perdurano fino alla 
fine dell’epoca minoica. Gli archeologi hanno scoperto parecchie 
statuette femminili affascinanti e particolari, nude e sedute, ognuna 
delle quali tiene in mano una ciotola. È probabile che raffigurino 
una sorta di purificazione e lustrazione spirituale, o forse le ciotole 
contenevano un liquido da offrire alla divinità del tempio. In queste 
statuette compaiono gli stessi simboli osservati sulle sculture della 
dea: tri-linee, chevron e meandri. Un gran numero di ramaioli d’ar- 
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Fig. 59: Recipienti per le offerte del sesto e del quinto millennio a.C. con caratteristiche atro- 
po- e zoomorfe. (a) Sul bordo del recipiente è appesa una donna dai grandi seni. Cultura 
Sesklo, inizio del sesto millennio a.C. (Prodromos, Tessaglia Grecia settentrionale) Altezza: 
10,50 cm. (b) Recipiente con gambe zoomorfe e decorato con il simbolo della rete. Cultura 
Starîevo, inizio del sesto millennio a.C. (Donja Branjevina, presso Deronj, Croazia). (c) 
Recipiente nero-brunito a forma di animale con incisioni riempite di tintura bianca; la bocca 
aperta fa pensare a un cane che latra. Cultura Vinca, quinto millennio a.C. (Vinéa, presso 
Belgrado, Serbia). (d) Recipiente dipinto in rosso su bianco con attaccata una testa di toro. 
Cultura Gumelnita (Karanovo VI), metà del quinto millennio a.C. (Calomfireshti, basso 
Danubio, Romania meridionale). Lunghezza: 20 cm; altezza: 8,8 cm. 





Fig. 60: Contenitori elegantemente e 
simbolicamente decorati, su tre o 
quattro gambe. Cultura proto-Vinèa, 
5200 a.C. circa (Anza, Macedonia 
centrale). 
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Fig. 61: iotola attaccata a ‘ve figu- 
re con seni, unite da una barretta che 
ha a sua volta in cima due grandi 
seni. Cultura Cucuteni (Tripolye), 
metà del quinto millennio a.C. (Lip- 
kan, Ucraina occidentale). 





gilla decorati, forse usati per il cibo sacro o per le offerte di bevan- 
de, corroborano l’utilizzo rituale di acqua, latte o altri liquidi. 
Alcune ciotole sono decorate con seni o con statuette munite di seni 
(Fig. 61). 


MODELLINI DI TEMPLI IN ARGILLA 


Alcune miniature d’argilla, caratteristiche esclusivamente del 
sud-est europeo, offrono “istantanee archeologiche” degli edifici e 
dei rituali dei templi antichi. Questi manufatti possono essere tal- 
mente piccoli da stare sul palmo di una mano, ma di solito rag- 
giungono una lunghezza che varia dai venti ai cinquanta centimetri. 
Sono stati scoperti più di cento modellini in un’area che va dalla 
Grecia all’ Ucraina. Questi modellini di tempio non solo corrobora- 
no la prova trovata negli scavi dei templi veri e propri, ma offrono 
indizi ulteriori per decifrarne il significato. 

Gli scavi hanno scoperto modellini all’interno di templi, di 
tombe e sotto le fondamenta di templi e abitazioni. Nella loro forma 
più semplice assomigliano a case rettangolari con il pavimento, 
quattro pareti, grandi entrate e tetti pendenti e scoscesi. Benché i 
modelli abbiano la forma di un’abitazione, la loro decorazione sim- 
bolica ne rivela la loro natura religiosa. I modellini Sesklo, databi- 
li dal 6000 al 5800 a.C., presentano disegni dipinti in rosso su bian- 
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Fig. 62: Modellini di tempio in argilla decorati con disegni simbolici. (a) Questo modellino 
presenta grandi aperture sui quattro lati e un disegno a scacchiera e a triangoli bianco-rosso. 
La divinità dedicatoria del modellino probabilmente era posta sul foro che c’è sopra il tetto. 
Cultura Sesklo, 6000-5800 a.C. (Douraki o Kaleides, Crannon, Tessaglia, Grecia settentrio- 
nale). Scala: 1:2. (b) Questo modellino ha finestre rotonde incise e spirali dipinte. Cultura 
Karanovo, metà del quinto millennio a.C. (Kodl'iadermen presso Sumen, Bulgaria centrale). 
Lunghezza: 34 cm. (c) Cerchi concentrici, simbolo di rigenerazione, decorano questo model- 
lino di tempio dipinto in bianco, rosso e marrone scuro. Cultura Cucuteni (Tripolye); 4200 
a.C. circa (Viadimirvka, bacino meridionale del Bug, Ucraina occidentale). Scala: 3:8. 


co, con motivi geometrici (scacchiere e triangoli) trovati anche su 
vasi e statuette (Fig. 62 a). I modellini risalenti al quinto millennio 
a.C. presentano ampli meandri dipinti, spirali (Fig. 62 b), cerchi 
concentrici (Fig. 62 c) e altri disegni simbolici. È interessante nota- 
re che queste culture spesso dipingevano i loro templi reali, ma non 
le loro case. 

Alcuni modellini mostrano incisioni che ricordano il piumag- 
gio degli uccelli, rientrando nel simbolismo della dea-uccello. È 
probabile che questi modellini non siano repliche esatte dei templi 
ma una convergenza di struttura e di espressione religiosa, forse la 
dea stessa che si manifesta in una delle sue forme. La forma e le 
decorazioni dei modellini creano un’impressione di tipo chiara- 
mente aviario: il modellino sembra una casa per gli uccelli, oppure 
un uccello esso stesso, o una combinazione di entrambi. 

Esempi provenienti dalla Macedonia e dalla penisola balcani- 
ca illustrano in modo impressionante la natura sacra dei modellini 
di tempio. Come accennato poc'anzi, furono trovati diversi model- 
lini negli scavi condotti da Miodrag Grbich a Porodin, un sito vici- 
no a Bitola, a nord della frontiera greca. Sembrano normalissime 
case, con quattro pareti, un pavimento, un tetto spiovente, ma al 
centro del tetto c’è un cilindro simile a un camino che contiene una 
maschera modellata simile a quelle trovate sulle statuette della dea- 
uccello. Il cilindro a caminetto rappresenta il collo della dea, men- 
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Fi-. 63: M-delli-- di e—-ic i -—-il- 
la con una rana distesa lungo il tetto. 
I cerchi decorativi probabilmente 
rappresentano le uova della rana. 
Neolitico dei Balcani centrali, 5000 
a.C. circa (Slatino, Bulgaria occiden- 
tale). 















tre il tempio stesso ne costituisce il corpo. In più la dea del tempio 
indossa una collana: perline smaltate sul tetto del modellino cingo- 
no il “collo” della divinità. 

Un modellino di tempio risalente all’incirca al 5000 a.C., tro- 
vato presso Slatino, nella Bulgaria occidentale, mostra una rana di- 
stesa lungo il tetto con la testa sull’ingresso. Uova di rana costella- 
no il corpo dell’animale (Fig. 63). Questo impressionante modelli- 
no deve aver riprodotto in modo stilizzato un tempio dedicato agli 
aspetti elargitori di vita o rigenerativi della dea-rana. 

Alcuni modellini sono privi del tetto in modo tale che si possa 
guardare nel loro interno, dove è possibile trovare un microcosmo 
della vita del tempio: l’altare vicino al forno del pane, e di fianco 
l’area delle offerte. Un modellino Cucuteni aperto, trovato a Po- 
pudnya, nell’Ucraina occidentale, offre un’immagine estremamen- 
te eloquente dei rituali dei templi antico-europei. Accanto al picco- 
lo altare, al forno, alle giare e alle pietre da macina si vedono due 
figurine umane, entrambe femminili. Una sta accanto al forno del 
pane, l’altra è china presso le macine, nel gesto di impastare la fari- 
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Fig. 64: Questo modellino di tempio in argilla, privo del tetto, contiene un forno, grandi 
giare, una piattaforma a croce e una sacra rappresentazione della preparazione del pane (vedi 
la prospettiva di destra). Un'altra statuetta sta in piedi vicino al forno (vedi la prospettiva di 
sinistra). Il modellino riproduce anche una soglia, una grande finestra e un ampio ingresso. 
Cultura tardo-Cucuteni (Tripolye), 3700-3500 a.C. circa (Popudnya, Ungheria occidentale). 
Lunghezza: 42,5 cm; larghezza: 36 cm. 


na (Fig. 64). In questo modellino viene mostrato ciò in cui gli 
archeologi raramente si imbattono: la rappresentazione di individui 
che mettono realmente in atto attività religiose. Ciò dimostra chia- 
ramente che la vita quotidiana e quella religiosa sono una cosa sola. 

Un artigiano della cultura Dimini, agli inizi del quinto millen- 
nio a.C., creò un altro modellino di tempio contenente statuette che 
fanno pensare a qualcosa come a un ordine gerarchico delle sacer- 
dotesse del tempio o di altri attori rituali." Il modellino viene da 
Zarkou, vicino a Larisa, in Tessaglia (Gallis 1985). Il modellino raf- 
figura un tempio rettangolare diviso in due stanze, con un forno del 
pane e otto statuette di varie dimensioni (Fig. 65). La statuetta più 
grande esibiva diversi simboli: tri-linee tra i seni, dal mento all’ad- 
dome, tri-linee sulle due guance, tri-linee tracciate verticalmente 
lungo la schiena, un grande chevron sulla parte superiore delle nati- 
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Fig. 65: Questo modellino di santuario aperto a due stanze suggerisce l’esistenza di un ordi- 
ne gerarchico di sacerdotesse e delle altre attendenti del tempio. La statuetta più grande, 
segnata con tri-linee e chevron (vedi il dettaglio in basso) occupava la stanza di sinistra insie- 
me con statuette più piccole. Sette statuette (la maggior parte del tutto stilizzate) erano poste 
nella seconda stanza attorno a un fomo del pane. Il modellino probabilmente era un'offerta 
alla dea-uccello in occasione della fondazione del tempio. Cultura Dimini, fase Tsangli, ini- 
zio del quinto millennio a.C. (Zarkou presso Larisa, Tessaglia). La statuetta maggiore è alta 
8,6 cm. 


che e quattro linee orizzontali attorno alla veste a balze. Linee 
parallele decorano le braccia, mentre linee a zig-zag le corrono 
lungo le spalle fino alla schiena. Tre statuette più piccole e più sti- 
lizzate non mostrano segni simbolici. La statuetta più piccola e sti- 
lizzata stava di presso al forno del pane. I simboli della statuetta più 
grande sono tipici della dea-uccello, come testimoniano centinaia 
di altre immagini neolitiche simili. Questa statuetta decorata rap- 
presenta o la sacerdotessa più importante, colei che presiedeva ai 
rituali, oppure la stessa dea-uccello. Le statuette di medie dimen- 
sioni forse rappresentano le sue assistenti, mentre quelle più picco- 
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le possono essere le aiutanti, oppure i bambini, forse le addette alla 
preparazione del pane sacro. Gli scavi portarono alla luce questo 
modellino da sotto il pavimento di un edificio: è probabile che fosse 
stato posto là in onore della dea-uccello, in occasione della costru- 
zione del suo tempio. Purtroppo gli archeologi non scavarono l’e- 
dificio stesso, ma si limitarono a sondare un piccolo spiazzo all’in- 
terno di Zarkou per determinare la stratigrafia e i flussi di popola- 
mento. Lo scopo di questo edificio resta un mistero. 

Nel 1987 E.J. Peltenburg e la sua squadra portarono alla luce 
un importante modellino a Kissonerga-Mosphilia, Cipro, che ripro- 
duce i rituali del tempio relativi al parto. Questo modellino aperto, 
rinvenuto all’interno di una fossa chiusa dal crollo di una parete, 
risale al calcolitico cipriota (intorno al 3000 a.C.). Il modellino 
riproduce un edificio rotondo con un’apertura rettangolare. 
L’interno e l’esterno, rossi, presentano disegni a quadri, zig-zag e a 
scacchiera. Dentro il modellino si trovano cinquanta oggetti, tra cui 
pestelli, mortai, ciottoli, pietre abrasive, un lucidatore, una lama di 
selce, un guscio di conchiglia, un altare a quattro gambe, un cono 
perforato di terracotta (forse un peso di telaio) e diciannove sta- 
tuette di pietra e di argilla (prevalentemente femminili). Ma la figu- 
rina più interessante è la riproduzione in terracotta di una donna che 
partorisce: tra le sue gambe (andate distrutte per via delle ere tra- 
scorse sotto terra) emergono dipinte la testa e le braccia di un bam- 
bino. La statuetta partoriente sta seduta su una sedia, forse un sedi- 
le da parto (sfortunatamente seriamente danneggiato). Si presenta 
piuttosto rigida e stilizzata, con le braccia corte e un grosso collo 
cilindrico sormontato da una maschera rotonda. La partoriente 
indossa un pendente dipinto di rosso. In questo tableau ci sono altre 
statuette stilizzate con colli cilindrici e braccia distese o ripiegate; 
alcune stanno in piedi, mentre altre sono sedute. È probabile che 
raffigurino le varie attendenti al rituale del parto. Gli oggetti (i 
pestelli, i mortai, il levigatore, il peso del telaio ecc...) stanno a indi- 
care che le cerimonie della nascita nel tempio richiedevano una 
serie piuttosto complessa di preparativi, come preparare il pane, 
lavorare i tessuti e modellare la ceramica. 

Questo modellino di tempio, unico nel suo genere, conferma 
che la nascita assumeva significati sacri associati alle funzioni del 
tempio e della dea elargitrice della vita. Si è a conoscenza di ritua- 
li della nascita che avevano luogo nel neolitico: statuette partorien- 
ti furono trovate nei templi maltesi di Mnajdra (3000 a.C. circa) e 
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Fig. 66: U dlli dit ic 
due piani in argilla con una stanza nel 
pianterreno e due al primo piano. 
Entrambi i piani presentano grandi 
ingressi. La piattaforma che era col- 
locata di fronte al grande portale che 
cinge il piano rialzato del tempio 
forse veniva usata dai devoti per 
muoversi più agevolmente. Cultura 
Cucuteni (Tripolye), 4300-4200 a.C. 
circa (Rozokhuvatka, a sud di Kiev, 
Ucraina). 





di Tarxien (dal 3300 al 2500 a.C.), così pure immagini del parto 
furono ritrovate dipinte nel Santuario Rosso di Catal Hiiyiik, risa- 
lenti al 7000 a.C. circa. 

I modellini di tempio raccontano anche qualcosa sulla struttu- 
ra architettonica dei templi. Un modellino particolare, in stile 
Cucuteni, ritrovato nel sito di Rosokhuvakta, nei pressi di Kiev, 
Ucraina, consiste in un tempio a due piani (Fig. 66). Come indica- 
to in precedenza, gli archeologi hanno effettivamente scoperto tem- 
pli costruiti su due piani, con lo spazio adibito al sacro concentrato 
nel piano superiore, mentre il primo era dedicato al laboratorio 
della ceramica. Un altro modellino trovato negli scavi dell’isola di 
Cascioarele, Romania, presenta quattro piccoli templi posti in cima 
a una più grande struttura e fa pensare che fossero stati costruiti 
alcuni templi di pietra su scala monumentale. 

Si può solamente iniziare ad azzardare supposizioni sul moti- 
vo per cui gli abitanti dell’Europa antica avessero costruito tutte 
queste miniature di templi. La collocazione dei modellini all’inter- 
no di templi veri e propri rivela la loro natura religiosa. I loro dise- 
gni dentro e fuori rinforzano ulteriormente questa congettura, dal 
momento che i veri templi presentano decorazioni analoghe. Inol- 
tre, gli ornamenti con piume d'uccello, il simbolismo legato alla 
dea-uccello e la forma di uccelliera che ricorre spesso sono tutti ele- 
menti che collegano strettamente i modellini alla dea-uccello in 
quanto protettrice, nutritrice e guaritrice. Nondimeno altri modelli- 
ni esibiscono simboli rigenerativi (soli, serpenti, uova, spirali e cer- 
chi concentrici). Proprio come i templi originali, i modellini dove- 
vano essere dedicati a un certo numero di divinità. Lo script linea- 
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re dell’Europa antica trovato in alcuni di essi indica probabilmente 
il nome del devoto o della divinità. 


MINIATURE 


Un altro singolare insieme di manufatti offre ulteriori indizi 
sul rituale dei templi: si tratta delle miniature dell’arredamento. I 
templi dell’ Europa antica indubbiamente contenevano arredi sacri a 
grandezza naturale, ma i millenni trascorsi sotto terra hanno distrut- 
to gran parte di questi oggetti fatti di materiale deperibile come il 
legno o il tessuto. Ma gli antico-europei costruirono con la cerami- 
ca pezzi d’arredamento in miniatura che in alcuni siti sono rimasti 
integri. Nel tempio summenzionato di Sabatinivka, alcune statuette 
della dea-serpente furono trovate sedute su sedie in miniatura che 
imitavano uno scranno di ceramica a grandezza naturale nel mede- 
simo tempio. Nel sito di Ovéarovo in Bulgaria, risalente alla metà 
del quinto millennio a.C., sono stati trovati piccoli tamburi, troni, 
sedili, tavoli e balaustre all’interno di un modellino di tempio. 
Basandosi su questi e su altri reperti, possiamo supporre che questi 
modellini d’argilla imitassero gli arredamenti e gli strumenti sacri a 
grandezza naturale. I tamburi, per esempio, fanno pensare che alcu- 
ni rituali del tempio comprendessero della musica. 

Le miniature probabilmente servivano a creare una sorta di 
scenografia sull’altare del tempio; lo scopo doveva essere quello di 
ingraziarsi le divinità offrendo loro le comodità domestiche. Un 
altro scopo avrebbe potuto essere quello di raddoppiare i rituali: nei 
templi dell’Europa antica 1 devoti celebravano i loro riti in due 
modi, sia mediante una drammatizzazione personale, sia mediante 
una commemorazione del rito con le miniature. 


COSTUMI CERIMONIALI 


Talvolta le statuette presentano dei segni che indicano un certo 
tipo di abbigliamento, il che ha consentito che venissero tramanda- 
te una quantità preziosa di informazioni circa i dettagli dei costumi. 
La cultura Vinéa, lungo il bacino del Danubio, dalla fine del sesto 
millennio lungo tutto il quinto millennio a.C., lasciò le più signifi- 
cative statuette in costume. Queste immagini presentano profonde 
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Fig. 67: Statuetta nuda con indosso una cintura ornata da una borchia. Cultura Vinda, 5000 a.C. 


incisioni, riempite da una pasta bianca o da ocra rossa, a emulazio- 
ne di frange, cinture, grembiuli, gonne corte e tuniche sbracciate. 
Gli artigiani Vinéa modellarono anche diverse quantità di scarpe, 
cappelli, acconciature, braccialetti, collane e medaglioni. 

Le statuette con vestiti e ornamenti compaiono o a seno nudo 
o completamente vestite. Parecchie combinazioni di abiti ricorrono 
in modo costante nelle immagini a seno nudo. Alcune indossano 
solamente una cintura (Fig. 67) oppure una cintura che sorregge un 
grembiule o un’intera gonna sfrangiata (Fig. 68 a-b)* altre indossa- 
no una gonna stretta e nient'altro (Fig. 69). Le cinture erano fatte di 
spago, tessuto 0 cuoio, erano sovente ricoperte da grandi bottoni 0 
borchie. Nelle statuette più vestite il camiciotto inciso sembra come 
ricavato da diverse strisce di stoffa cucite insieme. Da un’interru- 
zione della cucitura centrale risulta il semplice collo a V sul davan- 
ti e sul retro; l’indumento è privo di maniche (Fig. 70). Alcune sta- 
tuette mostrano come dei pannelli dipinti in nero sulle spalle e sul 
busto, davanti e dietro. La gonna, che di solito parte da sotto la vita 
e cinge i fianchi, presenta incisioni decorative riempite con tintura 
bianca composte da punti, lince a zig-zag, strutture a rete o a scac- 
chiera (Fig. 71). La gonna va restringendosi all’altezza del ginoc- 
chio e può avere degli spacchi sul davanti. Alcune statuette indos- 
sano delle gonne a portafoglio che sembrano ostacolare notevol- 
mente il movimento. Molto probabilmente simili statuette raffigu- 
rano sacerdotesse in una qualche azione rituale, come per esempio 
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Fig. 68: Statuette nude con cinture sfrangiate. (a) Cultura Vinda, inizi del quinto millennio 
a.C. (b) Cultura tardo-Cucuteni (Tripolye), inizi del quarto millennio a.C. (Sipintsi, lungo il 
corso superiore del Prut, presso Cernovicy). Scala: 1:1. Ritrovate nel 1883. Per gentile con- 
cessione del Naturhistorisches Museum di Vienna. 
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Fig. 69: Statuetta femminile seminuda con indosso una gonna attillata. Inizi del quinto mil- 
lennio a.C. (Gradac, cultura Vinéa, Serbia centrale). 





Fig. 70: La parte superiore dell’indumento che questa statuetta riproduce è composta da 
diverse strisce di tessuto cucite insieme, mentre la parte inferiore (che è una gonna stretta) è 
formata sia da strisce verticali, sia da strisce orizzontali, con uno spacco sul fianco. Cultura 
Vinéa, metà del quinto millennio a.C. (sito Vinéa presso Belgado, Serbia). 
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l’offerta di doni alla dea. Le statuette nude, con addosso solo cintu- 
re o collane, probabilmente raffigurano le partecipanti ad altri tipi 
di rituali, forse danze. 

Alcune statuette presentano acconciature particolari e indossa- 
no cappelli. Le acconciature erano curate con grande meticolosità 
fin dal 6000 a.C. Le statuette Sesklo e Staréevo mostrano capelli 
accuratamente pettinati e raccolti attorno a uno chignon. Statuette 
del tipo dea-uccello di solito fanno mostra delle acconciature più 
elaborate: uno o due chignon spuntano da dietro la maschera. I lun- 
ghi capelli sono lasciati cadere sciolti lungo la schiena oppure sono 
raccolti all’altezza della nuca con una cinghia o un fermaglio. Ci 
sono molti tipi di copricapo, tra cui un cappello conico segnato da 
incisioni parallele, rappresentante forse un nastro che si stringe 
(Fig. 72 a), così come i cappelli cilindrici alti e a forma di corona 
decorati con linee parallele (Fig. 72 b). 

I medaglioni sono stati per molto tempo una delle forme più 
gradite di ornamento; i più antichi esempi conosciuti di medaglioni 
giungono dalla cultura Sesklo in Grecia. Gli scavi condotti dall’au- 
trice ad Achilleion IV (5800-5700 a.C.) portarono alla luce una sta- 
tuetta di un tempio, decorata con medaglioni davanti e dietro. Un 
medaglione rotondo appeso a una collana o al colletto a V, mostra- 
to su un’altra scultura femminile trovata in un tempio, probabil- 





Fig. 71: Statuetta con una gonna stretta e un grembiule decorato a punti. Cultura Vinca, 4500 
a.C. circa o anche prima. 


142 / Marija Gimbutas 





(a) 
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Fig. 72: Alcune figure sono riprodotte con addosso un cappello conico o cilindrico. (a) 
Cultura Vinta, dal sito Vinéa vicino a Belgrado, Serbia. 5000 a.C. circa. (b) Cultura Sesklo, 
metà de sesto millennio a.C. (Aghios Petros, isola di Pelago, Egeo settentrionale). 


mente è simbolo di uno status o di un ruolo religioso. I medaglioni 
compaiono sulle statuette importanti per diversi millenni. 


Malta e i suoi templi di pietra 


Le antiche civiltà dell’arcipelago maltese lasciarono alcuni dei 
più stupefacenti templi neolitici, dei vert capolavori artistici; il loro 
ambiente naturale ispirò le loro tradizioni architettoniche. Queste 
isole sono formate da coralli e roccia calcarea globigerina: materia- 
li facilmente estraibili e malleabili, ma abbastanza resistenti. Usan- 
do questi materiali i Maltesi del neolitico riuscirono a esprimere le 
loro credenze religiose. Crearono numerosi templi megalitici a 
Ggantija, Hagar Quin, Mnajdra e Tarxien (Fig.re 73-74). Come 
esposto nel terzo capitolo, costruirono l'importante Ipogeo di Hal 
Saflieni, con le sue molte camere e i suoi molteplici livelli. Scol- 
pirono anche statue, come la dea del tempio di Tarxien a grandezza 
naturale (Fig. 75), che risalgono al quarto e all’inizio del terzo mil- 
lennio a.C. 

Questi antichi popoli costruirono enormi templi, come quello 
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Fig. 73: Questo tempio doppio (formato da una coppia di templi, uno più grande, l’altro più 
piccolo) si apre su una grande area per i fedeli. Neolitico maltese, 3500-3000 a.C. circa 
(Gantija, Gozo, un'isola a nord di Malta). 


FIA È 





Fig. 74: ll tempio doppio di Mnajdra, sulla costa meridionale dell'isola di Malta. Fine del 
quarto 0 inizio del terzo millennio a.C., eccetto il piccolo tempio a tre absidi, che risale al 
periodo Gantija (templi di Mnajdra, Malta). 
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Fig. 75: La più imponente scultura di roccia calcarea di Malta (l'altezza della sua parte infe- 
riore è di 1 metro, originariamente doveva essere alta forse 2 metri e mezzo o 3). Come è 
caratteristico, ha le ginocchia a forma di uovo. Anche il disegno del piedistallo presenta sim- 
boli ovoidali intervallati da cotonne. 3000 a.C. circa (Tempio di Hal Tarxien). 


di Ggantija sull’isola di Gozo, costruito con blocchi di calcare che 
raggiungono il peso di cinquanta tonnellate. Modellarono accurata- 
mente il calcare seguendo forme raffinatamente curvilinee che 
caratterizzano lo stile maltese dell’arte neolitica. Diversamente dai 
templi dell’Europa sud-occidentale, che dall’esterno assomigliano 
a normali abitazioni nel mezzo del villaggio, i templi maltesi 
mostravano una struttura architettonica monumentale del tutto spe- 
cifica, esclusivamente adibita a scopi rituali. Un muro di pietra 
spesso tiene separati questi templi dalla zona circostante. Qui il 
sacro restava separato. 

Le linee curve dei templi derivano dalle tombe lobate scava- 
te nella roccia e non dalle abitazioni a pianta squadrata come 
nell'Europa sud-orientale. I più antichi templi maltesi, risalenti 
all’inizio del quinto millennio a.C. (per esempio Red Skorba), 
sono strutture tri-lobate che si dipartono da una corte entrale alla 
quale si accede attraverso un corridoio. 
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I primi templi maltesi hanno una forma a uovo evocativa del 
grembo della dea. Quelli più tardi, del quarto e del terzo millennio 
a.C. (per esempio Ggantija, Mnajdra, e Tarxien) presentano quattro 
o cinque proiezioni semicircolari che partono dalla sala principale, 
creando un disegno architettonico che imita il corpo della dea. 
Infatti le sculture maltesi di figure femminili note come “signore 
grasse”, rispecchiano la forma dei templi. Gli spiazzi di fronte ai 
templi sono circolari o ellittici, creando una prospettiva concava 
che si focalizza sul trilite dell’ingresso. Le gigantesche pietre per- 
forate che sono state trovate negli spiazzi di diversi templi serviva- 
no probabilmente per mettere la cavezza al bestiame da sacrificare. 

Come le loro controparti dell’Europa sud-orientale, i templi 
maltesi venivano utilizzati per specifiche funzioni religiose, in par- 
ticolare per i rituali di morte e rigenerazione. È interessante notare 
che i templi maltesi spesso sono disposti a coppie, nelle quali un 
tempio è più grande dell’altro. Ciò può essere interpretato in diver- 
si modi: come rappresentazione della morte e della rigenerazione, 
maturità e giovinezza, o inverno ed estate. Le coppie di templi 
potrebbero anche identificare una coppia madre-figlia, come quella 
che l’antica Grecia individuava in Demetra e Persefone. Per tutta 
l’Europa antica e a Catal Hiiyik in Anatolia, dal sesto al quinto mil- 
lennio a.C., crebbe molto la produzione di statuette della dea dop- 
pia. Il collegamento tra i templi doppi e la dea doppia ricorrono 
anche a Malta. Nel 1992, presso il Cerchio di Brochtorff a Xaghra, 
Gozo, gli scavi portarono alla luce una statua in pietra di due dee 
unite per i fianchi e sedute su uno sgabello. La statua misura venti 
centimetri di altezza e venti di lunghezza; il suo baricentro insiste 
sui fianchi prominenti e rotondi, a forma di uovo, delle dee. Come 
tutte le altre analoghe statuette trovate nei templi di Hagar Qim e di 
Tarxien, le dee doppie di Xaghra non hanno seni.’ La testa della dea 
mostra capelli ben pettinati, mentre la testa dell’altra è andata per- 
duta. È significativo che una delle due dee tenga in mano una sta- 
tuetta in miniatura che riproduce lo stesso tipo di dea doppia, men- 
tre l’altra stringe un calice (Fig. 76). La statuetta in miniatura è piut- 
tosto probabile che simboleggi il riemergere della nuova vita. 

Le coppie di templi possono far pensare anche alla polarità dei 
diversi aspetti stagionali. I templi a occidente sembrano più grandi 
e contengono più manufatti religiosi e statuette. Originariamente i 
templi occidentali erano intonacati o dipinti di rosso, il colore della 
vita e della rigenerazione. I templi stessi erano costruiti con roccia 
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Fig. 76: Una statuetta di pietra della dea doppia: due dee unite all’altezza dei fianchi e delle 
spalle, sedute una accanto all’altra su un sedile. Le gonne enfatizzano la larghezza dei fian- 
chi. Una dea tiene in mano una miniatura che riproduce se stessa, l’altra regge un calice. La 
dea doppia costituisce un collegamento con i templi appaiati maltesi e con il concetto di pola- 
rità stagionale della dea (morte/vita, inverno/primavera). La statua è stata dissotterrata da un 
complesso sepolcrale sotterraneo. 3000-2500 a.C. (Cerchio di Brochtorff, Xaghra, Gozo). 


calcarea più scura, tra il marroncino e il rosso. Tutto ciò fa pensare 
che i templi occidentali, che si affacciavano al tramonto del sole, 
ospitassero rituali di morte e rigenerazione. L’oriente, per contrasto, 
rappresentava il sorgere del sole e la nuova vita. I templi orientali, 
più piccoli, erano ariosi e più aperti e costruiti con calcare più chia- 
ro. Probabilmente in essi venivano celebrati rituali di nascita e di 
rigenerazione primaverile. 

Ggantija, sull’isola di Gozo, è tra i più suggestivi esempi di 
tempio doppio. Un muro di blocchi calcarei, in alcuni punti alto 
fino a sei metri, cinge entrambi i templi. Il peso di alcuni dei bloc- 
chi di calcare di Ggantija si aggira attorno alle cinquanta tonnella- 
te, il che testimonia l’incredibile impresa ingegneristica. Nelle absi- 
di che sporgono dalle sale principali dei due templi si compivano 
rituali diversi: è possibile farsene un’idea osservando qualche arre- 
do di pietra. L'abside 5 del tempio maggiore conteneva un grande 
bacile rituale del diametro di circa un metro e un pilastro con un 
serpente scolpito in bassorilievo. L’abside 6 sembra fosse servita da 
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triplo santuario, dal momento che aveva tre altari a tavolo e un 
lastrone trapezoidale posto sul margine. Questo santuario contene- 
va molti blocchi di calcare con diverse spirali intrecciate scolpite in 
bassorilievo. L’abside 2 aveva una nicchia dipinta in rosso e 
anch'essa conteneva blocchi di roccia calcarea con i bassorilievi di 
spirali interconnesse. I diversi motivi degli arredi, i bassorilievi con 
elementi simbolici, la forma che allude a un triangolo rigenerativo, 
e il colore rosso dei manufatti: tutto fa pensare che i fedeli cele- 
brassero nel tempio di Ggantija la morte e la rigenerazione. 

Mnajdra, sulla costa meridionale dell’isola principale di Malta, 
apre un’altra prospettiva sui templi doppi maltesi. Diversamente da- 
gli altri templi doppi, i santuari di Mnajdra hanno quasi le stesse 
dimensioni, benché il tempio occidentale presenti un’architettura più 
elaborata, con molte nicchie e un pavimento di torba dura. I manu- 
fatti ritrovati in questo tempio fanno di nuovo pensare ai motivi della 
morte, della rigenerazione e della nascita. Un cilindro fallico di pie- 
tra, alto settantacinque centimetri, si erge nei pressi dell’ingresso. 
Nell’abside 4 ci sono parecchi oggetti d’argilla particolarmente inte- 
ressanti, tra cui alcuni dalla forma contorta che assomiglia a quella di 
un feto umano. Le statuette ritratte nella postura del parto rinforzano 
vieppiù il motivo della nascita. A quanto pare a Mnajdra i rituali 
erano indirizzati al giovamento della salute e del parto. 

Il complesso di Tarxien rappresenta uno degli ultimi grandi 
templi di Malta. I templi di Tarxien conservano numerose sculture 
in rilievo, manufatti rituali e altri resti che illustrano ulteriormente 
la vita spirituale delle popolazioni neolitiche. Gli scavi archeologi- 
ci hanno rivelato molti altari, così come oggetti in ceramica, corna 
animali e bacili di pietra e d’argilla. I rilievi sugli altari e sui bloc- 
chi di pietra ritraggono piante e animali. Tra le immagini incise 
sulla pietra si possono distinguere un cane con tredici cuccioli e una 
processione composta da un ariete, un maiale e quattro capre. Una 
parete raffigura dei tori molto imponenti con grandi corna. Un gran 
numero di ossi e corna di vacche, pecore o capre sono segno di 
un'attività sacrificale. Sui blocchi di pietra ci sono rilievi a spirale 
e a spirale rampicante. Ciò probabilmente simboleggia l’energia 
delle piante e quella dei serpenti e la rigenerazione ciclica della 
vita. Il complesso di Tarxien rivelò anche parafernali rituali, come 
tazze di pietra, probabilmente utilizzate nelle celebrazioni o nelle 
libagioni. Una famosa statua maltese nota come “Nostra signora di 
Tarxien”, che originariamente era alta tra i due metri e mezzo e i tre 


148 / Marija Gimbutas 


metri, dominava uno dei cortili. Purtroppo la metà superiore della 
statua è andata distrutta già da molto tempo. La metà inferiore in 
ogni caso riproduce la pinguedine tipica dello stile neolitico malte- 
se (vedi sopra Fig. 75). 

Attorno al 2500 a.C. queste tradizioni architettoniche e sculto- 
ree del neolitico maltese cessarono, dopo uno sviluppo di quasi 
duemila anni. I popoli che vennero successivamente, la cosiddetta 
civiltà cimiteriale di Tarxien, cremavano i loro morti e veneravano 
la dea, ma non raggiunsero lo straordinario splendore dei templi 
descritti in questa sezione. 


Conclusioni 


Sulla base delle prove descritte finora si può iniziare a chiarire il 
ruolo del tempio nell’Europa antica, e si possono ricostruire i rituali e le 
attività che vi avevano luogo. Gli Europei del neolitico dedicavano i loro 
templi alle divinità e celebravano rituali in relazione alle funzioni di que- 
ste divinità. Emergono alcuni motivi ricorrenti: la nascita, il rinnovamen- 
to della vita dopo la morte o l’inverno e il prolungamento della fertilità per 
gli esseri umani, gli animali e la terra. L'immagine della dea del tempio 
compare come rilievo parietale, come un grande vaso cavo antropomorfo 
o una grande scultura che si erge su un piedistallo. All’interno dei templi 
c’erano uno o più altari, tavoli, sedie, forni, focolari portatili in ceramica 
e luoghi per le offerte. Le offerte erano composte da cibo, bevande, tessu- 
ti, indumenti, incenso e modellini di tempio. 

Il tempio incorpora due elementi essenziali per comprendere la reli- 
gione dell’Europa antica. Innanzitutto, la religione e la vita quotidiana 
erano intimamente mescolate. Molti dei manufatti trovati nei templi — 
telai, forni del pane e pietre da macina — sono oggetti profani necessari per 
la vita, ma si può supporre che all’interno del tempio assumessero un 
significato religioso. Non avevano luogo rituali astrusi o arcani. I templi 
santificavano l’attività di tutti i giorni. Infatti la collocazione del tempio 
tra le abitazioni rinforza ulteriormente la connessione tra il tempio e la vita 
di tutti i giorni. Nell’Europa antica e per gran parte della preistoria, non 
veniva separato il sacro dal profano. Ogni attività era impregnata da una 
forza sacra. 

Il secondo elemento essenziale consiste nel senso sacro che assume- 
vano le attività femminili. In molte società le donne macinavano il grano, 
confezionavano gli abiti, cuocevano il pane e modellavano la ceramica. 
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Questa divisione sessuale del lavoro è quasi universale, dal momento che 
questo genere di funzioni possono essere svolte mentre si bada alla prole. 
Si può supporre che anche gli abitanti dell’Europa antica adottassero una 
divisione sessuale del lavoro; sopravvisse durante l’epoca classica nell’a- 
rea del Mediterraneo e permane ancora oggi in molte società agricole. Una 
drastica trasformazione culturale successivamente provocò la svalutazione 
del “lavoro femminile” e la sua rimozione dalla sfera spirituale. Nei templi 
dell'Europa antica si può vedere l’originaria sacralità delle attività femmi- 
nili. La prova del tempio conferma la posizione di forza di questi gruppi di 
donne neolitiche. Si potrebbe fors’anche affermare che i templi erano com- 
pleto appannaggio delle donne, che sovrintendevano e partecipavano ai riti. 

Nel neolitico europeo non ci sono prove archeologiche della parte- 
cipazione maschile alle attività del tempio. Ma gli affreschi minoici e altri 
ritrovamenti mostrano che gli uomini partecipavano attivamente a molti 
rituali. Benché non si siano trovate conferme dirette della presenza degli 
uomini nel tempio, non c’è dubbio che partecipassero alla vita rituale, 
soprattutto nella danza. Statuette maschili con maschere animali compaio- 
no come musicisti e in pose danzanti. Benché sembri che le donne svol- 
gessero un ruolo più dinamico nelle attività del tempio, sia gli uomini che 
le donne devono aver condiviso la sacralità della vita di ogni giorno. 


Capitolo 5 
Centri religiosi di legno e di pietra 


Gli abitanti dell’ Europa antica si applicarono in modo incredi- 
bile nella costruzione di immensi recinti che probabilmente servi- 
vano come centri rituali per il villaggio o per il clan. Questi centri 
religiosi — henges (roundels), recinti quadrati e recinti rialzati — 
erano circondati da fossati e spesso anche da steccati o “palizzate”. 
Molti sono i fattori che comprovano la natura religiosa di questi 
centri: le caratteristiche rituali degli oggetti ritrovati all’interno di 
questi recinti, la gran quantità di ossi di animali selvatici e dome- 
stici che testimoniano la ricorrenza di festività e sepolture rituali o 
sacrificali. Sembrerebbe che i rituali celebrati all’interno dei recin- 
ti fossero una forma di culto della morte e della dea della morte e 
della rigenerazione. 

C’è una prova ulteriore che dimostra che questi recinti erano 
adibiti a scopi rituali. I recinti riflettono la cooperazione tra il vil- 
laggio e i clan che lavoravano collettivamente. I ricercatori hanno 
elaborato delle ricostruzioni estremamente interessanti a supporto 
della teoria che i recinti servissero alla comunità allargata. Per 
esempio la quantità di lavoro stimata per il recinto di Starup in 
Danimarca (secondo i calcoli di Andersen 1988) è la seguente: sola- 
mente per gli scavi nel terreno ci sarebbero voluti 985 giorni di 
lavoro, mentre l’intero progetto ne avrebbe richiesti almeno 4000, 
ma 167 individui, lavorando insieme, sarebbero stati in grado di 
completare l’opera in tre mesi. È possibile che la gente lavorasse 
secondo un’orchestrazione precisa, in nome della devozione verso 
gli antenati comuni così come verso la dea. 

La maggior parte delle attività era probabilmente declinata su 
una credenza diffusa ovunque rispetto alla natura ciclica della vita. 
Alcuni ritrovamenti nei recinti britannici, come grano lavorato, noc- 
ciole e mele selvatiche, testimoniano dell’uso di questi monumenti 
in autunno o dopo il raccolto: in tal senso è molto probabile che 
all’interno dei recinti venissero celebrati rituali di tipo stagionale. 

Questi recinti trasformarono il paesaggio dell'Europa antica. 
In Inghilterra le costruzioni cerimoniali circolari, fatte di legno o di 
pietra, circondate da argini e fossati, vennero chiamate henges. 
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Fuori dall’Inghilterra prendono il nome di recinti lastricati o roun- 
dels [cerchi di pietra]. Ovunque hanno ispirato un millenario timo- 
re reverenziale. Di fatto, uno di questi monumenti, Stonehenge, in 
Inghilterra meridionale, è uno dei più famosi monumenti al mondo. 
Per gran parte del ventesimo secolo gli archeologi hanno creduto 
che gli henges fossero esistiti solo nelle isole britanniche, ma 
durante gli ultimi due decenni, dei nuovi reperti archeologici hanno 
confutato questa ipotesi; e inoltre i reperti hanno mostrato che que- 
sti recinti erano adibiti a rituali. 

Questi monumenti incominciarono a comparire intorno al 
5000 a.C. in Europa centrale, dove le culture locali continuarono a 
costruirli lungo il quinto e il quarto millennio a.C. Solo in seguito 
li si trova in Inghilterra, dove la maggior parte dei monumenti hen- 
ges risalgono al terzo millennio a.C. Ancora una volta, come hanno 
comprovato i metodi e le teorie antropologiche, gli archeologi sono 
giunti a ritenere che lo scopo degli henges fosse religioso e funzio- 
nale alla vita comunitaria, non militare. 

In epoca storica questa tradizione monumentale dell'Europa 
antica è stata ricoperta da leggende e superstizioni, di conseguenza 
non ci sono documenti scritti o etnologici che possano far luce sulla 
funzione originaria dei monumenti. La loro architettura e i manu- 
fatti, in ogni caso, offrono qualche spunto interpretativo per sbro- 
gliarne il significato. 


Roundels 


Il termine roundel (dalla parola tedesca Ronde! che significa 
costruzione di forma rotonda) si usa in generale per indicare, in 
Europa centrale, i grandi monumenti a forma circolare fatti di pie- 
tra. Un roundel comprende un’area circolare cinta da un fossato e 
da un argine, aperti in uno, due o quattro punti per gli ingressi. I 
roundels hanno varie dimensioni: dai più piccoli henges che misu- 
rano dai dieci ai venti metri di diametro, fino agli enormi monu- 
menti il cui diametro supera i trecento metri. Alcuni roundels in ori- 
gine racchiudevano nei loro perimetri delle costruzioni di tronchi e 
legno. Benché il termine rounde/ non sia comunemente usato per 
gli analoghi monumenti britannici, è del tutto appropriato anche per 
essi. Ci sono circa cento monumenti henge che spiccano nel pae- 
saggio britannico, tra cui i famosi roundels di Stonehenge, 
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Woodhenge e Avebury, e così pure i ritrovamenti più recenti di 
Marden, Mount Pleasant e Durrington Walls (come utilmente com- 
pendiato da Geoffry Wainwright in The Henge Monuments, 1989). 
Benché gli archeologi abbiano scoperto un numero minore di roun- 
dels in Europa centrale rispetto a quelli inglesi, molti scavi in 
Europa centrale sono in corso durante l’elaborazione e la scrittura 
di questo libro. Sebbene i roundels inglesi siano parecchio più tardi 
rispetto ai prototipi centro-europei (l’ultimo di quelli inglesi fu edi- 
ficato circa duemila anni dopo il primo di quelli centro-europei), 
cionondimeno appartengono alla medesima tradizione di monu- 
mento cerimoniale. 


ROUNDELS DELL'EUROPA CENTRALE 


Diverse culture neolitiche dell’Europa centrale costruirono 
roundels. Tra queste la cultura Lengyel o del Medio Danubio, la 
cultura Linearbandkeramik (LBK) della Boemia (nota anche come 
cultura della Ceramica Lineare), in Germania centro-meridionale; 
la cultura Michelsberg lungo il bacino medio e superiore del Reno 
e la Trichterbecherkultur (ovvero la cultura del Bicchiere Campa- 
niforme, abbreviata con l’acronimo tedesco TBK) della Germania 
orientale (in Danimarca 7ragbaegerkultur: TBK). La cultura 
Lengyel costruì i primi roundels all’inizio del quinto millennio a.C. 
e le culture Michelsberg e del Bicchiere Campaniforme prosegui- 
rono la tradizione lungo il quinto e il quarto millennio a.C. 

Come dice il nome stesso, i costruttori neolitici modellavano i 
loro roundels seguendo un cerchio quasi perfetto, tracciandone accu- 
ratamente il contorno con una fune fissata al centro del complesso. 
Una fossa, e immediatamente dopo uno steccato di legno o “palizza- 
ta”, cingevano il roundel che solitamente si apriva sulle quattro dire- 
zioni cardinali: nord, sud, est, ovest. I rounde/s centro-europei varia- 
no nelle dimensioni del diametro: da 40 a 240 metri. Con pochissime 
eccezioni, sono orientati sugli stessi punti cardinali (nord-sud, est- 
ovest); questo dimostra che i costruttori osservavano il cielo e gli 
indicatori stellari. Gli architetti evidentemente intendevano tracciare 
correttamente la rotta degli allineamenti sulle direzioni cardinali, con 
un’attenzione particolare per l’azimut dell’equinozio solare. 

Alcuni archeologi hanno ipotizzato che i fossati e le recinzio- 
ni dei roundels servissero a tener lontani i nemici, e così li hanno 
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chiamati “insediamenti fortificati”. Il termine insediamenti fortifi- 
cati implica la presenza di villaggi permanenti all’interno del peri- 
metro, ma in realtà l’area centrale dei roundels non contiene fonda- 
menta o altre tracce di questo genere che normalmente fanno pen- 
sare a delle abitazioni. Inoltre, non sono stati trovati cimiteri all’in- 
terno dei roundels. Sulle basi delle prove più recenti è dunque pre- 
feribile interpretare la funzione di questi monumenti, come quella 
degli henges, legata a dimensioni sociali e religiose, non militari. 
Dai varchi d’ingresso di molti rounde/s orientati sui quattro punti 
cardinali possiamo dedurre il loro utilizzo in rituali stagionali; que- 
sta disposizione non avrebbe avuto alcuna utilità dal punto di vista 
difensivo. Altre prove scoperte accanto o dentro i roundels o nei 
loro fossati implicano attività cultuali, per esempio particolari 
sepolture, una gran quantità di vasi, asce, selci e statuette e resti di 
sepolture rituali o di sacrifici o di feste. 

Un eccellente esempio di roundel centro-europeo giunge da 
Buéani, presso Trnava, Slovacchia sud-occidentale, nel Medio Da- 
nubio.' Le analisi al radiocarbonio lo fanno risalire al secondo quar- 
to del quinto millennio a.C. Budani è cinto da due fossati concentri- 
ci; il raggio del fossato esterno misura dai 67 ai 70 metri. I fossi sono 
scavati a V nel terreno e sono larghi 3 metri. La palizzata fatta di pali 
di legno si trovava subito dopo il fossato interno. Quattro varchi si 
aprivano ai quattro punti cardinali. All’altezza di queste aperture c’e- 
rano originariamente delle costruzioni di legno, forse delle torri. Il 
settore nord-orientale ospitava un tempo un insolito edificio rettan- 
golare che misurava 15 x 17,5 metri. L’edificio seguiva un allinea- 
mento nord-sud e non intersecava né gli assi nord-sud o est-ovest del 
roundel, né il suo centro. Questa cura del dettaglio fa pensare ancora 
di più all'importanza rituale dei punti cardinali. I fruitori originari del 
centro di Bulani lasciarono parecchi manufatti che fanno pensare alla 
natura religiosa del roundel, tra cui statuette atropo- e zoomorfe 
lasciate dentro alcune fosse. Le immagini antropomorfe sono simili 
alle statuette proto-Lengyel spesso trovate nei centri abitati; hanno 
grandi natiche a forma di uovo, braccia appena accennate, pettinatu- 
re del tutto particolari e tracce di tintura rossa. 

Tèsetice-Kyjovice in Moravia rivela le attività rituali dei roun- 
dels (Podborsky 1985, 1988). Un fosso che aveva quattro varchi 
orientati sui punti cardinali costituiva il confine esterno del monu- 
mento; l’area racchiusa misurava 145 x 125 metri. Un roundel in 
mezzo al fossato misurava circa 50 metri di diametro ed era com- 
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posto da diverse palizzate poste all’interno di un altro fossato; ogni 
palizzata si apriva sui quattro punti cardinali. Gli archeologi trova- 
rono un’abbondanza di reperti rituali. Scoprirono 314 statuette in 
stile proto-Lengyel, 153 dentro il rounde/ centrale, e le altre fuori 
oppure nel fossato esterno. Ciò che più conta è che gli archeologi 
trovarono nella parte centrale del rounde/ una grande fossa rituale 
con dentro, tra l’altro, frammenti di una scultura Lengyel di una 
dea, alta circa quaranta centimetri, recipienti di ceramica dipinti di 
giallo, bianco e rosso, e un teschio umano. C’era anche un’altra 
fossa che conteneva un teschio umano. In seguito furono trovate 
altre sei fosse nella parte nord-est del rounde/ interno, una delle 
quali conteneva lo scheletro di una giovane donna seppellita in 
posizione rannicchiata. Il suo teschio era stato rimosso e seppellito 
sotto il bordo di una fossa per il grano. Non c’è modo di sapere se 
questa donna abbia ricevuto una sepoltura d’onore in seguito a 
morte naturale, oppure sia stata vittima di un sacrificio rituale 
durante le feste del raccolto. 

Altre prove di sepolture rituali vennero alla luce durante gli 
scavi di un altro rounde! Lengyel, costruito a Fiebritz in Austria 
occidentale a 10,5 chilometri da Laa an der Tahaya. I due fossati 
concentrici, del diametro di 140 metri, ospitavano una sepoltura 
molto insolita. Proprio al centro del rounde?/, dove si intersecano le 
quattro direzioni cardinali, gli archeologi trovarono due scheletri: 
un uomo tra i venti e i trent'anni e una donna di circa vent’anni. 
Giacevano proni, uno sopra l’altro, lo scheletro femminile sopra. 
Sulle spalle di entrambi gli scheletri c'erano molte punte di freccia 
in selce a forma di trapezio (Neugebauer 1986). 

Anche la cultura Michelsberg, che si sviluppò lungo le rive del 
Reno, costruì roundels che contenevano sepolture rituali atipiche. 
Gli archeologi hanno scoperto queste sepolture in fosse poste al di 
fuori o sul letto del fossato di cinta. Il rounde! di Bruchsal-“Aue” a 
nord-est di Karlsruhe, offre prove di diverse sepolture rituali. Gli 
scavi trovarono la maggior parte degli individui in stretta posizione 
fetale, con le gambe piegate sul tronco e le mani sulla fronte o sulle 
spalle. Alcune tombe ospitavano donne ultrasessantenni. In un’altra 
c’era un uomo che doveva avere più di settant'anni. Altre sepoltu- 
re includevano adulti insieme a bambini molto piccoli (dall’età neo- 
natale fino ai sette anni). I bambini in genere giacciono sulla pan- 
cia. La tomba 5, una buca rotonda scavata sul letto del fossato, 
comunica in modo particolare il significato rituale di queste sepol- 
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ture: resti animali (di pesci, pecore, maiali, bovini e uri) ne ricopri- 
vano gli strati superiori, sotto gli ossi gli archeologi trovarono uno 
scheletro di donna adulta senza teschio e, sotto la donna, gli sche- 
letri di due bambini tra i cinque e i sette anni. Ogni tomba di que- 
sto roundel si differenzia rispetto alle sepolture trovate nei normali 
cimiteri. Migliaia di frammenti di ceramica e di ossi di animali 
riempivano 1 fossati, a indicare ancora una volta la presenza di atti- 
vità rituali. Gli ossi lunghi sono stati spezzati per ricavare il midol- 
lo. Da questi reperti, ci si può fare un’idea di grandi raduni di per- 
sone che in questi luoghi festeggiavano secondo riti particolari, 
forse dedicati alla dea della rigenerazione stagionale. La presenza 
delle corna di uro è un ulteriore indizio di rituali di morte e rigene- 
razione (l’uro era l’antenato selvatico degli odierni bovini addome- 
sticati). Gli scavi portarono alla luce enormi corna di uro vicino ai 
due varchi d’ingresso del rounde/ di Bruchsal-“Aue”, nel fossato 
esterno. Probabilmente in origine queste corna stavano appese a 
pali di legno o sulle porte. Così pure furono trovate molte altre 
corna nel fossato vicino alle tombe (Behrens 1991). 

I costruttori del neolitico costellarono l’ Europa centrale anche 
di molti roundels di legno. Secondo la loro pianta, i roundels di 
legno assomigliano a un roundel più ampio, senza i fossati e le 
costruzioni a palizzata, invece roundels di legno hanno anelli for- 
mati da puntelli di legno. A Schalkenburg, presso Quenstedt, in 
Germania centrale, gli archeologi trovarono un’impressionante 
costruzione formata da cinque cerchi concentrici di pali e quattro 
ingressi orientati sui punti cardinali (Behrens 1985). Il diametro 
dell’anello più grande era di circa 100 metri. Gli scavi non trovaro- 
no nulla nelle fondamenta. Due tombe della cultura del Bicchiere 
Campaniforme (di tipo baalberghiano) trovate nell’area più interna, 
consentono di far risalire Schalkenburg agli inizi del quarto millen- 
nio a.C. Un insediamento della cultura del Bicchiere Campanifor- 
me (di tipo bernburghiano), più tarda rispetto al monumento, con- 
tribuì a stabilire questa cronologia. 


ROUNDELS INGLESI 3 
Dal 1908 al 1922 gli archeologi scavarono nel sito di Avebury, 


uno dei più grandi e famosi roundels inglesi (ad est di Marlborough 
nel Wiltshire). Un grande fossato, dalla profondità variante dai 7 ai 
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Fig. 77: Il roundel di Avebury, con la West Kennet Avenue che lo collega al Santuario. Prima 
del secondo millennio a.C. (Contea di Avebury, Wilshire, Inghilterra). 


10 metri, cinge il villaggio di Avebury, e oltre il fossato c’è un argi- 
ne che una volta sarà stato alto all’incirca 6 o 7 metri. Quattro var- 
chi nell’argine, larghi circa 15 metri, si aprono sui quattro punti car- 
dinali. Avebury è immenso: ha un diametro di addirittura 347 metri, 
l’area totale racchiusa dall’argine e dal fossato è di 11,5 ettari (28,5 
acri). Il fossato cingeva un impressionante schieramento di novan- 
totto pietre erette, alcune alte fino a 5,5 metri; due cerchi di pietre 
più piccoli stavano all’interno di questo schieramento (Fig. 77). 
Due viali di pietra sinuosi, lunghi 2,4 chilometri e larghi circa 
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19 metri, partono da Avebury per collegarlo con un altro monu- 
mento locale, formando una strada nota come West Kennet Avenue: 
duecento pietre poste in piedi su due file che formano una proces- 
sione verso una piccola costruzione rotonda nota come il 
“Santuario”. Gli scavi condotti sul Santuario (da Maud Cunnington 
nel 1930) portarono alla luce un edificio circolare di legno con un 
puntello centrale a supporto del tetto. La costruzione era circonda- 
ta da sei anelli di pali massicci e da piccole pietre erette (formando 
un composizione che ricorda quella del South Circle di Durrington 
Walls). Il Santuario ebbe quattro fasi di costruzione, a partire all’in- 
circa dal 3000 a.C., quando le fondamenta formarono un cerchio 
con un diametro di 4,5 metri, per terminare nel giro di quattrocen- 
to anni, quando un cerchio di pietre largo 40,2 metri circondò una 
costruzione molto più grande. Quest’ultima si congiungeva alla 
West Kennet Avenue, e dunque ad Avebury. 

Come i roundels del continente, anche Avebury ospitava 
sepolture rituali, molte delle quali contenevano tazze del 2500, 
2230 a.C. Gli scavi portarono alla luce lo scheletro accucciato di 
un individuo giovane (probabilmente una ragazza), sui quattordici 
o quindici anni, vicino alla buca lasciata da una pietra, risalente 
all’ultima fase di Avebury, all’inizio del secondo millennio a.C. 

Questi tre monumenti interconnessi — il grande roundel di 
Avebury, la Avenue (che originariamente era affiancata da una 
seconda via) e il Santuario — riflettono delle particolarissime prati- 
che cerimoniali, tra cui processioni da un monumento all’altro per 
svolgere specifici rituali. Un altro monumento, il grande tumulo di 
West Kennet, un sepolcro megalitico, è a solo un chilometro dalla 
Avenue e appena poco più lontano dal Santuario. Si sa che tutti que- 
sti monumenti esistettero contemporaneamente, perché gli archeo- 
logi trovarono lo stesso tipo di oggetti di ceramica (ceramica 
Scanalata, una variante scanalata della ceramica Rinyo-Clacton) in 
ogni configurazione.‘ 

Il più famoso roundel inglese resta pur sempre Stonehenge, 
nella piana di Salisbury. Come Avebury, incomincia modestamente 
come un piccolo centro cerimoniale cinto da un fossato, intorno alla 
fine del quarto millennio a.C.° Benché si possa vedere oggi un 
impressionante anello di pietre erette, disposte lungo cerchi con- 
centrici multipli, questa disposizione prese forma nel corso di 
diverse generazioni. Gli archeologi distinguono varie fasi, note 
come Stonehenge I, II e III. Stonehenge | era un piccolo fossato 
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fuori da un argine di terra interrotto da un ingresso. Un anello di 
cinquantasei piccole fosse, le Buche di Aubrey (così chiamate dal 
loro scopritore, l’antiquario del diciassettesimo secolo John 
Aubrey) si apriva proprio all’interno dell’argine. Molte delle buche 
contenevano resti di cremazioni umane. Al centro di Stonehenge I 
c’era probabilmente un edificio a forma circolare. Stonehenge II 
segna un’alterazione del monumento: la costruzione formava un 
cerchio incompleto di ottantadue pietre azzurre pregiate, erette 
lungo una via per il fiume Avon. Stonehenge III incominciò con la 
demolizione del cerchio di pietre azzurre. Gli ultimi architetti di 
Stonehenge infine eressero ottanta sarsene (macigni di arenaria), 
seguendo un cerchio del diametro di circa 30 metri, unite in cima 
da un anello di pietra a mo” di architrave. All’interno di questo cer- 
chio eressero una configurazione a U di cinque paia di pietre e una 
architrave. I visitatori odierni vedono Stonehenge III. 

Come Avebury, anche Stonehenge possiede dei collegamenti 
con altri monumenti rituali della zona. Due altri impressionanti 
monumenti, Durrington Walls e Woodhenge sono giustappunto a 
tre chilometri a nord-est di Stonehenge. G.J. Wainwright e I.H. 
Longworh diressero gli scavi a Durrington Walls tra il 1966 e il 
1968, e sembra che si trattasse di un recinto cerimoniale anche più 
grande di Avebury. All’interno del recinto, circondato da un ampio 
argine a due entrate, gli archeologi trovarono tracce di due costru- 
zioni di legno. Nell’edificio più grande ci sono resti di sei cerchi 
concentrici formati da pali di legno. Una strada di pali conduceva 
all’edificio più piccolo. Woodhenge (scavato da Maud Cunnington 
dal 1926 al 1928 e da J. Evans e G.J. Wainwright nel 1970) si trova 
poco più a sud di Durrington Walls. Woodhenge consiste in una 
costruzione di legno circondata da un insieme di fondamenta che 
formano sei anelli a uovo concentrici, il tutto all’interno di un ter- 
rapieno di tipo henge. Al centro del monumento, gli archeologi sco- 
prirono lo scheletro accucciato di un bambino di tre anni. Tro- 
varono anche lo scheletro di un giovane sepolto sul letto del fossa- 
to. In una delle fondamenta c’erano le ceneri di ossa umane. In- 
sieme, Stonehenge, Durrington Walls e Woodhenge formavano un 
complesso rituale simile a quello di Avebury e dei suoi dintorni. Nel 
1969 gli archeologi riesumarono parzialmente un altro gigantesco 
recinto circa a metà strada tra Avebury e Durrington Walls, a Mar- 
den, sulle sponde del fiume Avon. Il rilevamento indicò che il 
monumento di Marden, delimitato da un argine con un fossato 
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interno, racchiudeva un’area di circa 14 ettari (35 acri). Gli assi mi- 
suravano 530 metri da nord a sud e 360 metri da est a ovest. In ori- 
gine il terrapieno doveva avere diverse aperture (probabilmente 
quattro, secondo i punti cardinali) e una costruzione circolare fatta 
di tronchi. Tre esami al radiocarbonio svolti sul fondo del fossato 
fanno risalire 11 monumento di Marden all’inizio del terzo millen- 
nio a.C., dunque contemporaneo a Durrington Walls (ceramiche di 
tipo Scanalato comprovano le date dei due monumenti). Gli archeo- 
logi scoprirono nel fossato lo scheletro di una giovane donna. 

Nel Dorset, in Inghilterra, alcuni scavi condotti nel 1970-1971 
scoprirono ancora un altro monumento, questa volta a Mount 
Pleasant presso Dorchester. Ceramica Scanalata e analisi al radio- 
carbonio suggeriscono che Mount Pleasant risalga agli inizi del 
terzo millennio a.C. All’interno del recinto cinque anelli concentri- 
ci di fondamenta fanno pensare a un grande edificio circolare. Il 
diametro dell’anello esterno misura circa 38 mertri. Quattro corri- 
doi dividevano in archi gli anelli di fondamenta. Un fossato largo 
dai due ai tre metri cingeva nettamente la costruzione circolare. 
Circa trecento anni dopo la distesa di Mount Pleasant — di 4,5 etta- 
ri (11 acri) — fu cinta da una trincea di tronchi a palizzata. 

Riassumendo, tutti i monumenti inglesi classificati come 
henge consistevano in una o due costruzioni circolari fatte di tron- 
chi circondate da fossati e palizzate, risalenti al tardo neolitico 
inglese (l’ultimo quarto della metà del terzo millennio a.C.). La 
ceramica più antica è di tipo Scanalato, mentre quella a Bicchiere 
segna la fine della fase degli henges. I ritrovamenti dentro i fossati 
e le fondamenta fanno pensare a feste e banchetti in grande stile: 
ciotole, tazze e stoviglie rotte, manufatti di selce (soprattutto 
raschiatoi), palle di gesso, punte di corna di cervo e una gran quan- 
tità di ossi di animali selvatici e domestici, in particolare maiali e 
bovini. Tagli di carne, specialmente le zampe posteriori di giovani 
maiali, venivano raccolti in depositi. Gli archeologi hanno trovato 
letamai o mucchi di scarti e aree estensivamente bruciate su piatta- 
forme fuori dagli ingressi dei santuari (per esempio nel santuario 
del South Circle di Durrington Walls); ciò fa pensare a feste rituali 
o a offerte. Si può supporre che le sepolture umane — per cremazio- 
ne (come a Stonehenge) o nei fossati e nelle fondamenta (come a 
Marden e a Avebury) o al centro del santuario (come a Woodhenge) 
— avessero uno scopo dedicatorio, o qualche altro scopo rituale. I 
roundels inglesi sembrano avere funzioni connesse tra di loro e con 
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quelli dell'Europa centrale, come dimostrano la forma analoga, i 
manufatti cerimoniali, la natura sacrificale o rituale dei resti umani. 
È estremamente probabile che i rounde/s fossero luoghi sacri dedi- 
cati alla dea. Allineato con il cosmo, il territorio del rounde! ripro- 
duceva forse un universo simbolico. In tal senso, un’ideologia 
cosmica può aver motivato queste culture dell’Europa antica a 
costruire questi monumenti su larga scala. I rituali di questi monu- 
menti potrebbero essere stati celebrati per la dea antico-europea 
della morte e della rigenerazione. 


Recinti rialzati 


Oltre ai roundels, le culture dell’ Europa antica eressero monu- 
menti con fossati dalla forma irregolare che cingevano un’area spe- 
cifica. Fossati e palizzate di tronchi caratterizzano anche questi 
recinti, ma il loro disegno irregolare li distingue dai rounde!s. In 
ogni caso, allo stesso modo dei costruttori dei rounde/s, anche chi 
creò questi recinti dalla forma irregolare spese un’enorme fatica per 
trasformare il proprio territorio secondo un principio religioso. Il 
fatto che all’interno di alcuni recinti irregolari siano stati trovati dei 
roundels fa pensare che i due tipi di monumenti potessero essere 
connessi. 

La forma e le dimensioni del recinto dipendeva molto dalla 
topografia locale. Spesso gli abitanti dell’ Europa antica costruiva- 
no recinti su promontori, su terrazze naturali che si sporgevano sui 
fiumi e sui fondovalle circondati da laghi, paludi e corsi d’acqua. 
Talvolta collocavano i recinti sulle colline. Un recinto poteva esse- 
re ovale, quasi circolare, triangolare o approssimativamente rettan- 
golare. Come altri monumenti neolitici, i recinti variavano enorme- 
mente in quanto a dimensioni. L’area racchiusa poteva essere di 
pochi ettari, ma poteva anche raggiungere i sedici ettari (quaranta 
acri) ed era circondata da uno, due o più fossati con interruzioni. I 
fossati potevano essere larghi da due a otto metri e profondi da un 
metro e mezzo a tre metri. Talvolta una palizzata, fatta di tronchi 
(per lo più di quercia) e vimini seguiva l’argine interno del fossato. 
I costruttori di un recinto dovevano tagliare migliaia di alberi per 
una palizzata. 

Come i roundels, anche i recinti erano considerati un fenome- 
no esclusivamente britannico. Infatti il recinto di Windmill Hill 
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diede il suo nome all’epoca neolitica dell’Inghilterra centro-meri- 
dionale. Il fossato esterno di Windmill Hill, interrotto da rialzi, rac- 
chiudeva un’area di circa otto ettari (venti acri). Per decenni le pub- 
blicazioni chiamarono erroneamente questi siti (che non erano cen- 
tri abitati) “campi rialzati”, come i campi militari romani, il che 
offuscò il loro vero significato. Piuttosto, i recinti a forma irregola- 
re, recinti rialzati, mostrano prove di un utilizzo rituale analogo a 
quello dei roundel. Gli archeologi non trovarono tracce di abitazio- 
ni all’interno dei recinti a forma irregolare, e i manufatti scoperti nei 
fossati comprendono oggetti di ceramica, ossi di animali, resti 
umani, sostanziosi resti di cibo, palle di gesso bianco e depositi di 
selci e di ossi. Per cui i recinti rialzati non possono essere scambia- 
ti per fortificazioni collinari o recinti di centri abitati. I recinti rial- 
zati caratterizzano esclusivamente l’Europa antica e non hanno equi- 
valenti in epoca storica. A oggi, gli archeologi hanno segnalato e/o 
sistematicamente esaminato centinaia di recinti, non solo in Inghil- 
terra ma anche in Europa continentale. La loro interpretazione potrà 
svelare molto della vita e della religione dei loro costruttori. 

Un esame dettagliato dei manufatti ritrovati nei fossati dei 
recinti a forma irregolare mostra che questi manufatti ricorrono 
ovunque siano stati trovati dei recinti, e che sono analoghi ai mate- 
riali trovati nei roundels. I recinti a forma irregolare nascondono 
offerte votive tra cui oggetti di ceramica intatti e strumenti in pietra 
od osso, soprattutto asce. Strani depositi di materiale organico com- 
paiono ora in forma di strati scuri di humus sul fondo del fossato: 
carbone, tazze, ciotole e una gran quantità di ossi animali (bovini, 
maiali e pecore) parlano di banchetti su larga scala. Forse i rituali 
comprendevano sacrifici animali. Nel recinto danese di Bjerggaard, 
gli archeologi trovarono quattro teschi di cane che erano stati ripo- 
sti su una pavimentazione di pietra. 

La discreta quantità di scheletri umani fa pensare a sepolture 
rituali o a sacrifici. Teschi umani e mascelle isolate si trovano abba- 
stanza facilmente (come a Sarup, in Danimarca: vedi Madsen 1988, 
Andersen 1988). Il sito di Champ-Durand svelò un numero insoli- 
to di sepolture: oltre a teschi di bambini, gli scavi portarono alla 
luce cinque scheletri completi di giovani e adujti. Una nicchia sca- 
vata sulla parete del fossato ospitava i resti di un giovane uomo e di 
una giovane donna. Altri scheletri appartenevano a un ragazzo di 
tredici o quattordici anni, un giovane di diciotto anni e una donna 
adulta, trovati tra i detriti di una parete crollata, con una gran quan- 
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Fig. 78: Tamburi d’argilla decorati 
con figure a clessidra (simbolo della 
dea della rigenerazione) e seni. Grup- 
po baalberghiano, inizio del quarto 
millennio a.C. (Dòlauer Heide, Lan- 
ger Berg, Germania centrale). 
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tità di oggetti di ceramica. La causa della morte di queste persone 
resta un mistero, non si sa se fossero vittime di sacrifici oppure se 
a loro sia stata riservata una sepoltura particolarmente onorevole. 
Teschi, mascelle e parti di scheletri trovati nei recinti possono 
essere ricollegati ai riti di scamificazione. Come è stato precedente- 
mente spiegato, alcune culture dell’ Europa antica esponevano i loro 
morti agli agenti naturali e agli animali saprofagi per rimuovere la 
came prima della sepoltura vera e propria: i recinti erano forse i luo- 
ghi dove venivano approntati questi riti di scamificazione. Dopo 
aver consumato i banchetti e celebrato i rituali, i parenti e i cono- 
scenti dei defunti raccoglievano gli scheletri e li depositavano negli 
ossari delle tombe megalitiche. Alcune ossa disarticolate possono 
essere state lasciate nel fossato. Alcuni scheletri, in modo particola- 
re quelli dei giovani, possono essere stati lasciati là per scopi ritua- 
li. Se lo scenario appare sufficientemente verosimile, allora i recinti 
sarebbero parte di un complesso rituale funebre. Molti manufatti 
confermano il legame tra i recinti e il ciclo della morte e della rige- 
nerazione: la ceramica e le sue decorazioni, le palle di gesso (proba- 
bilmente riproduzioni di uova) e i tipi di animali sacrificati. Tutti 
questi simboli appartengono alla dea della morte e della rigenera- 
zione. Alcuni recipienti depositati nei fossati o in speciali fosse voti- 
ve raffigurano simboli associati alla dea della morte e della rigene- 
razione, come i tondi occhi della civetta, i triangoli, le forme a cles- 
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sidra. Gli stessi simboli compaiono sui monumenti funebri e nelle 
tombe a corridoio. Gli scavi scoprirono tamburi d’argilla decorati 
con seni e forme di clessidre (il profilo stilizzato della dea) nel recin- 
to di Délauer Heide, nella Germania centrale (Fig. 78). 

Alcune ricerche in Danimarca hanno svelato che un recinto 
occupava il centro di un gruppo di tombe megalitiche del 3500- 
3200 a.C., il che fa pensare alla relazione tra recinti e tombe. Una 
situazione simile è stata scoperta nelle isole Orcadi. Nel Wessex, in 
Inghilterra, un recinto e un gruppo di lunghi tumuli sembrano esse- 
re collegati. Nella società del neolitico i rituali di morte costituiva- 
no un’enorme forza che stava alla base dell’interazione sociale. 

Altri manufatti e scheletri recuperati dai recinti confermano la 
loro natura religiosa, e in modo particolare la loro connessione con 
la morte e la rigenerazione. Un recinto rivelò statuette antropomor- 
fiche e troni per statuette d’argilla. Cani sacrificati confermano che 
avevano luogo rituali relativi alla morte e alla rigenerazione, dal 
momento che il cane appartiene alla dea della morte e della rigene- 
razione: infatti molti monumenti funebri nelle più svariate località 
d’Europa, come Lepenski Vir (6500-5500 a.C. circa) e le isole Or- 
cadi (terzo millennio a.C.), svelarono scheletri interi di cani sacrifi- 
cati. Il tema del cane o del segugio che accompagna la dea riecheg- 
gia anche in epoca storica. Il cane accompagnava Ecate in Grecia, 
e in Europa il cane serve la bianca signora — la dea della morte — 
che pare compaia ancora oggi in qualche villaggio. 


Recinti quadrati 


Oltre ai roundels e ai recinti a forma irregolare, gli archeologi 
hanno scoperto in Europa centrale dei recinti quadrati. Come i 
roundels e i recinti a forma irregolare, i recinti quadrati non con- 
tengono centri abitati e non presentano nessuna caratteristica difen- 
siva. Un esempio è quello di Makotfasy in Boemia. I principi im- 
piegati nella costruzione dei recinti quadrati offrono più prove 
distinte di progettazione concettuale astratta. I siti, attribuibili alla 
cultura del Bicchiere Campaniforme (gruppo baalberghiano), della 
prima metà del quarto millennio a.C., mostrano diversi sistemi di 
fossati, tra i quali un quadrato quasi perfetto di trecento per trecen- 
to metri. La regolarità geometrica dei recinti quadrati fa pensare a 
un’orientazione astronomica analoga all’allineamento dei roundels. 
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Villaggi concepiti come repliche dell'universo 


Ii concetto di “universo in miniatura”, applicato prima ai siti 
cerimoniali, sembra che sia stato applicato anche per alcuni centri 
abitati. La pianta di molti villaggi del popolo Karanovo, in Bulgaria 
nord-orientale, per esempio Poljanica e Ovéarovo, riproduceva 
quadrati con grande precisione geometrica e le porte davano sui 
quattro punti cardinali. Diverse file a palizzata come quelle trovate 
nei roundels, circondavano i villaggi Karanovo. Come gli ingressi 
dei roundels, le strade principali erano allineate sulle direzioni 
nord-sud e est-ovest, con le abitazioni raggruppate in quattro qua- 
drati. Centri di questo tipo sono stati etichettati, naturalmente, come 
“villaggi fortificati”. Ma sembra che, come nei roundels, le paliz- 
zate servissero a scopi rituali, più che difensivi. 


Conclusioni 


I roundels e i recinti di cui si è trattato in questo capitolo non sono 
affatto dei siti di centri abitati, infatti sono privi di resti di abitazione. 
Erano invece dei siti cerimoniali. Allineati sui quattro punti cardinali, que- 
ste costruzioni probabilmente rappresentavano il cosmo, un concetto che 
fu dapprima applicato ai luoghi sacri delle cerimonie e successivamente fu 
trasferito sui villaggi, come nei centri Karanovo sopra descritti. 

Molta architettura dell'Europa antica era di carattere religioso. La 
motivazione che spingeva a queste stupefacenti costruzioni sembra essere 
la soddisfazione di un obbligo verso gli antenati, l’allineamento con il 
cosmo e la devozione verso la dea della nascita, della morte e della rige- 
nerazione. Ben lontane dall’essere di tipo difensivo, queste costruzioni 
erano monumenti che riflettevano la vita spirituale dell'Europa antica. 


Capitolo 6 
Struttura sociale matrilineare, come configurata 
nella religione e nel mito 


La dea-creatrice partenogenetica 


Durante le ere preistoriche del paleolitico e del neolitico, la 
fede in una divinità femminile come creatrice della vita rispecchia 
il sistema matrilineare, o matrifocale, che molto probabilmente esi- 
steva in quelle epoche. Il simbolismo religioso è permeato di sim- 
boli basati sul corpo femminile che crea la vita. Immagini della 
madre e della coppia madre-figlia sono presenti lungo tutta 
l’Europa antica, mentre l’immagine del padre, così prevalente nelle 
epoche più tarde, è del tutto assente. La dea è essa stessa la terra e 
la natura, pulsante con le stagioni: porta la vita in primavera e la 
morte in inverno. Rappresenta anche la continuità della vita, come 
eterna rigeneratrice, protettrice e soccorritrice. 

Il ruolo del padre nell’antichità preistorica non era compreso 
del tutto, o non era valutato con le stesse attenzioni che si riserva- 
vano alla madre. Il corpo femminile dà prova di maternità, mentre 
il corpo maschile non dà prova di paternità. In più, in molte socie- 
tà le femmine non restavano legate ai loro partner sessuali. Ciò 
avrebbe reso impossibile stabilire la paternità, ovvero l’esatta iden- 
tità del padre biologico di un bambino appena nato. La determina- 
zione della paternità è una delle pietre angolari delle culture patriar- 
cali successive, tese soprattutto a controllare il comportamento 
riproduttivo delle donne. Questa impossibilità di stabilire la pater- 
nità ha un effetto sulla struttura sociale, perché se il padre biologi- 
co non può essere determinato, la madre e il suo ceppo sono auto- 
maticamente il punto focale della famiglia, e la struttura familiare è 
matrilineare. 

Il corpo della donna era considerato partenogenetico, cioè si 
pensava che creasse da sé la vita, una caratteristica che veniva cele- 
brata nella religione. Nell’epoca neolitica, e ancor prima nel paleo- 
litico superiore, la religione era centrata sulla potenza femminile, 
come dimostra la predominanza del simbolismo femminile. Proprio 
come il corpo femminile era considerato come la dea creatrice, allo 
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stesso modo anche il mondo veniva considerato come il corpo della 
dea che crea costantemente la nuova vita da sé medesima. Il patri- 
monio artistico del neolitico è prevalentemente femminile: il corpo 
femminile, e in particolare le sue parti generative — la vulva, l’ute- 
ro 0 il grembo — sono predominanti. Questi simboli non compaio- 
no solo su statuette o su più grandi sculture della dea, ma anche su 
vasi, corredi cultuali e nell’architettura tombale e templare. 


La madre come progenitrice della famiglia e il ruolo 
della donna nella religione 


Visto il simbolismo religioso del neolitico, è estremamente 
difficile immaginare che la società dell’ Europa antica non sia stata 
matrilineare, con la madre o la nonna venerata in quanto progeni- 
trice della famiglia. Infatti il mondo spirituale e quello sociale erano 
intimamente intrecciati: una parte della religione dell’Europa anti- 
ca era legata al culto degli antenati, nel quale veniva venerata la 
donna più anziana, progenitrice di un ramo particolare della fami- 
glia. Ciò è più che mai evidente nelle sepolture delle donne più 
anziane nei pressi di case o templi e nei lunghi tumuli, nell’orga- 
nizzazione spaziale delle tombe in alcuni cimiteri e nella simbolo- 
gia particolarmente ricca dei manufatti seppelliti con le donne. 

Ovviamente la sepoltura sotto la casa aveva uno scopo speci- 
fico. Gli archeologi ritengono che questo genere di sepolture fosse 
una forma di culto degli antenati, per cui la presenza di un antena- 
to particolarmente venerato sotto la casa ne assicurava la benedi- 
zione o la perenne presenza del suo spirito. In questo modo ci si 
garantiva la continuità della famiglia e del suo villaggio. 

Un’analisi degli scheletri ritrovati sotto le case dell'Europa 
antica o nelle loro vicinanze rivela due fattori essenziali per la 
comprensione della struttura sociale e della religione antico-euro- 
pea: il primo consiste nel fatto che queste sepolture appartenevano 
quasi sempre a donne; il secondo, nel fatto che le donne erano di 
solito le più anziane. Questo è il tipo di prove che ci si aspettereb- 
be di trovare in una cultura matrilineare nella quale le donne erano 
a capo di famiglie e di clan estesi. Una donna più anziana era l’an- 
tenato del quale si ricercava la benedizione per assicurarsi la con- 
tinuità della famiglia che da lei aveva avuto inizio — e la si vene- 
rava seppellendola sotto una delle sue case o templi. A Catal 
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Hiiyik, nella Turchia centro-meridionale, lo scheletro di una 
donna molto anziana fu trovato sotto il pavimento di una delle più 
grandi sale del santuario, ai piedi della parete con un dipinto che 
misura in lungo diciotto metri e raffigurante la stessa Catal Hiiyiik. 
Era stata seppellita con grandissima cura e ricoperta di gioielli. Si 
trattava indubbiamente della salma di una venerabile antenata. La 
tradizione di seppellire personaggi importanti sotto o nei pressi 
della casa proseguì anche dopo il 5000 a.C., ma in più gli abitanti 
dell’Europa antica iniziarono a collocare i loro morti fuori dalle 
mura, in cimiteri lontani dai centri abitati. In un primo periodo 
venivano sepolti fino a dieci individui, l’uno accanto all’altro a 
gruppi di cinque. Mentre la sepoltura intramurale, ovvero quella 
che avveniva all’interno di un centro abitato, apparteneva a un 
solo individuo importante, sepolto per ragioni religiose, i cimiteri 
fuori delle mura offrono più di uno spaccato della società neoliti- 
ca. Forse la caratteristica più evidente delle tombe e dei cimiteri 
dell'Europa antica è la mancanza di enfasi sui beni materiali. Nei 
cimiteri della cultura Linearbandkeramik (LBK), in Europa cen- 
trale e orientale, per esempio, solo il 20 o il 30 per cento delle 
tombe possiede beni tombali: strumenti, oggetti in ceramica, 
gioielli e altri motivi simbolici. La relativa povertà dei cimiteri 
contrasta fortemente con la ricchezza dell’arte e dei beni dei vil- 
laggi dell’Europa antica, e suggerisce una volta di più che nel culto 
dei morti erano in gioco soprattutto funzioni spirituali, più che la 
dimostrazione delle ricchezze individuali. 

Mentre sono assenti le caratteristiche che fanno pensare a una 
struttura gerarchica di classe, questo non significa che non ci fosse 
una sorta di divisione del lavoro tra i sessi, o che non ci fossero 
distinzioni tra gli individui, basate su criteri diversi da quelli della 
ricchezza. Il 20 o 30 percento di tombe che in effetti contengono 
manufatti sono piuttosto eloquenti circa i commerci e le attività, 
così pure circa il posto e il ruolo degli uomini e delle donne all’in- 
terno della struttura sociale. Nella cultura LBK, per esempio, i 
maschi venivano sepolti insieme a ceselli di pietra (strumenti per la 
lavorazione del legno), a gioielli fatti con gusci importati di con- 
chiglie e a raschiatoi e punte di frecce in selce, tutti elementi che 
sembrano rispecchiare la partecipazione di questi uomini ai lavori e 
ai commerici: si trattava dunque di lavoratori del legno e costrutto- 
ri di case, cacciatori e artigiani che ricavavano gioielli dalle con- 
chiglie di mare. Nel continente, le conchiglie di mare erano ovvia- 
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mente un articolo che, per essere procurato, richiedeva l’attraversa- 
mento di lunghe distanze, e la presenza di conchiglie di mare nelle 
tombe fa pensare che anche il commercio fosse appannaggio degli 
uomini. Nella cultura Lengyel gli uomini venivano sepolti insieme 
a strumenti e ad altri manufatti che fanno pensare al commercio e 
all’estrazione dei minerali: asce di pietra e asce a martello ricavate 
dai palchi dei cervidi e con noduli di selce e di ossidiana che veni- 
va estratta dalle vicine montagne dei Carpazi. Anche i manufatti 
ritrovati accanto ai corpi delle donne testimoniano di particolari 
occupazioni: alcune tombe di donne contenevano pietre da macina, 
il che fa pensare alla preparazione della farina e alla cottura del 
pane. In molte tombe furono trovate delle serie complete di stru- 
menti per la decorazione della ceramica. Ma i tipi di manufatti ritro- 
vati nelle tombe maschili non rilevano una rigorosa divisione del 
lavoro se confrontati con quelli delle tombe femminili. In alcuni 
cimiteri compaiono i medesimi tipi di manufatti — pietre da macina, 
asce, scalpelli o gioielli di rame e conchiglia — sia nelle tombe 
maschili che in quelle femminili. 

Va notato come le tombe femminili dimostrino il ruolo impor- 
tante delle donne nella religione. Dopo il 5000 a.C., quando inco- 
minciarono a comparire i cimiteri, le donne più anziane continua- 
rono ad essere considerate appartenenti a uno status più elevato, 
anche all’interno dei cimiteri. La loro connessione con la vita della 
casa e del tempio è attestata dalla grande concentrazione di motivi 
simbolici nelle loro tombe. Nei cimiteri del gruppo LBK le tombe 
delle donne spesso contenevano ceramica decorata, ocra e tavo- 
lozze, tutti manufatti di carattere eminentemente religioso. Tesori 
tombali particolarmente ricchi furono trovati in tombe di donne e 
di ragazze della cultura LBK tarda (fase della Ceramica Levigata) 
e Lengyel. In quest'area, parecchie tombe di donne erano distin- 
guibili da quelle degli uomini per la presenza di molti vasi e, in 
particolare, di gioielli: perline fatte di rame, conchiglia e osso, e 
braccialetti in osso con raffinate decorazioni geometriche. Due 
tombe a Krusza Zamkowa, Polonia occidentale, appartengono ri- 
spetivamente a una ragazza e a una donna più anziana. L’eccezio- 
nale ricchezza di queste due tombe fa pensare alla posizione 
importante che le donne ricoprivano nella società; forse si trattava 
di una guida spirituale e di sua figlia. Una tomba importante per 
comprendere l’importanza delle femmine nella religione e nella 
società dell’ Europa antica fu dissotterrata nel cimitero di Asz6d, a 
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nord di Budapest, in Ungheria. Qui, una ragazza adolescente era 
stata seppellita insieme a un grande modellino di tempio in argilla 
(N. Kalicz 1985; illustrato anche in Gimbutas 1991, Figg. 3-39). Il 
modellino del tempio mostra che questa adolescente era stretta- 
mente connessa con il tempio e il suo gruppo famigliare ed era un 
membro importante del lignaggio femminile interno alla famiglia. 


La parentela dedotta dai reperti di cimiteri e villaggi 


Nei cimiteri primitivi, risalenti al millennio che va dal 5000 al 
4000 a.C., le tombe erano disposte a grappolo. Nei primissimi cimi- 
teri le tombe erano collocate a gruppi composti da 5 fino a 10 indi- 
vidui, un modello che fa pensare a un’unità famigliare. Nel cimite- 
ro di Asz6d le tombe erano state raccolte in tre gruppi, ciascuno 
composto da circa trenta individui, il che probabilmente riflette una 
qualche relazione parentale. Alcuni studi compiuti sulle tombe 
megalitiche dell’ Europa settentrionale hanno rivelato anch’essi rag- 
gruppamenti di venti o trenta individui. Lo studio del materiale 
scheletrico ha mostrato che gli individui di ciascun gruppo erano 
geneticamente imparentati (secondo lo studio, condotto da H. 
Urlich, sulle ossa ritrovate nelle tombe megalitiche del gruppo di 
Walternienburg, in Germania centrale). Le tombe megalitiche 
dell’Europa nord-occidentale presentano spesso due o tre camere, 
invece di una sola. Questo probabilmente serve per rappresentare 
dei sottogruppi all’interno di un più esteso gruppo parentale. Keith 
Branigan studiò le tombe circolari cretesi, i tho/oi, che risalgono al 
terzo millennio a.C.; ritenne che si trattasse di luoghi di sepoltura di 
famiglie allargate, composte da circa una ventina di membri. In 
molti siti sono edificate due o tre tombe una accanto all’altra, più o 
meno contemporanee. Una tomba risalta dal punto di vista architet- 
tonico sulle altre, a indicare che una famiglia assumeva per sé il 
predominio o la preminenza e che le comunità conoscevano già un 
certo grado di levatura sociale. Raggruppamenti in coppie o triplet- 
te si riconoscono anche nei villaggi, dove spesso due case (una 
grande e una piccola) o gruppi di tre case (una più grande e due più 
piccole) stavano insieme. 

Una ricerca in Danimarca, nel Wessex e nelle isole Orcadi ha 
mostrato che un singolo recinto scavato compare in relazione a un 
grappolo di tombe all’interno di un’area particolare. Tali raggrup- 
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pamenti territoriali, consistenti in un grande recinto scavato da un 
fossato e circa venti o trenta tombe megalitiche, furono individuati 
nello Jutland centrale, in Danimarca.' Supponendo che ogni tomba 
appartenesse a un villaggio, allora è molto probabile che la costru- 
zione del recinto fosse stata condotta da un gruppo di villaggi, e che 
il recinto medesimo servisse da centro di aggregazione e di culto. 

Nelle isole Orcadi, a nord della Scozia, i resti di monumenti 
grandi e piccoli permettono di osservare la relazione tra i villaggi e 
i monumenti. Qui sono rimasti ancora intatti alcuni grandi tumuli 
con camere, e anche tumuli più piccoli (vedi Fraser 1983; Biaggi 
1994, pp. 59 e ss.). La distribuzione spaziale è eloquente circa l’i- 
dentità di coloro che frequentavano i monumenti: i due tumuli più 
grandi non erano disposti uno accanto all’altro’, piuttosto, ciascuno 
di essi sembra essere parte di un’unità topografica e probabilmente 
veniva utilizzato dai villaggi compresi in quest’area. I tumuli mino- 
ri, più numerosi, erano collocati vicino ai singoli villaggi, e pare 
che ogni villaggio avesse un tumulo. I tumuli maggiori probabil- 
mente servivano come luoghi d’incontro e come siti rituali in occa- 
sioni importanti lungo l’arco dell’anno e venivano costruiti e con- 
servati da persone provenienti da diversi villaggi. 

Negli studi relativi alla distribuzione spaziale dei centri abita- 
ti e dei monumenti nelle Orcadi, in Danimarca, nel Wessex e altro- 
ve, non c’è prova di una predominanza patriarcale in atto nella 
società. In passato si è supposto che il lavoro di costruzione di que- 
sti monumenti fosse stato diretto da una classe dirigente, e che i 
monumenti stessi servissero a un qualche scopo secolare: come 
tombe regali a cortile. Ma come si è visto con i centri cerimoniali 
cinti da un fossato descritti nel capitolo 5, questi centri sono di 
natura religiosa e furono costruiti mediante uno sforzo collettivo. 
Non c’è un qualche monumento di spicco, come la sede del coman- 
do di un clan. 

Lo studio della disposizione spaziale delle tombe e dei cimite- 
ri dell'Europa antica fa pensare all’esistenza di lignaggi famigliari. 
Lo stesso è offerto dallo studio dei gruppi sanguigni. È possibile 
infatti, per fortuna, risalire al gruppo sanguigno di una persona a 
partire da ossa vecchie anche di migliaia di anni. Alcuni cimiteri 
della civiltà Lengyel in Ungheria sono stati studiati da Istvan Zàlai- 
Gadl e da Imre Lengyel, che analizzarono il gruppo sanguigno degli 
scheletri di uomini, donne e bambini. È stato trovato che le femmi- 
ne adulte e i bambini erano imparentati secondo il gruppo sangui- 
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gno, mentre i maschi adulti, presenti nello stesso cimitero, non da- 
vano segni di parentela. Questo è proprio il tipo di modello che ci 
si aspetterebbe da una società matrilineare, con le madri e le figlie 
che conservano la residenza e il diritto di proprietà, i giovani 
maschi che partono per entrare in un’altra famiglia e maschi di un 
altro ceppo che si sposano all’interno della famiglia matrilineare. 

Un altro tipo di distribuzione spaziale che distingue la socie- 
tà dell'Europa antica dalle successive culture patriarcali è rintrac- 
ciabile nei villaggi antico-europei. Negli scavi dei siti neolitici 
talvolta si trovano case che sono più grandi e meglio costruite 
(con molti ritocchi sul pavimento) delle altre. Spesso si trova una 
casa grande al centro di un grappolo di edifici minori. Natural- 
mente, gli archeologi hanno spesso interpretato queste costruzio- 
ni come una sorta di dimora del big man, mentre le case piccole 
sarebbero quelle dei vassalli e della servitù. Questa visione è chia- 
ramente sbagliata: sia nei reperti dei centri abitati, sia nei cimite- 
ri, sia in qualunque altro aspetto della vita antico-europea manca 
la sia pur minima prova di una società di tipo gerarchico o patriar- 
cale. La casa più grande era la casa centrale di un “nucleo fami- 
gliare” o di un lignaggio. 

In parecchi siti dell'Europa antica, i templi sono stati trovati 
all’interno di un gruppo di diversi edifici. Nel sito proto-neolitico 
di Nea Nikomedeia nella Grecia settentrionale, l’edificio più gran- 
de, distinto non solo per le dimensioni ma anche per la quantità di 
oggetti rituali trovati al suo interno, era circondato da sei case più 
piccole. Nelle culture Tisza e Vinèa, sono state trovate sistemazio- 
ni simili delle case e dei templi. Molto probabilmente le case ospi- 
tavano i membri di un medesimo lignaggio, discendenti da un’uni- 
ca antenata ancestrale. Il santuario sarebbe stato gestito dai membri 
femminili delle famiglie delle case circostanti. Il tempio era essen- 
zialmente un santuario famigliare mantenuto dai membri della 
famiglia estesa. La tradizione di diverse famiglie imparentate di 
tenere un santuario in comune è ancora rintracciabile tra i Cristiani 
ortodossi delle isole dell'Egeo. Ed è significativo che questa attivi- 
tà sia promossa dalle donne delle famiglie. 

Si vede da quanto appena argomentato che i segni delle socie- 
tà patriarcali erano assenti dai cimiteri e dai villaggi dell'Europa 
antica. Da nessuna parte si trovano le prove che ci si aspetterebbe da 
una società patriarcale: sepolture individuali di maschi aristocratici, 
disposte in modo tale da rispecchiare il loro potere temporale.’ 
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Il ruolo del maschio nel simbolismo e nel mito 


L'elemento maschile nel simbolismo era significativo ma ben 
lontano dall’essere preminente. Nel sistema simbolico dell’ Europa 
antica gli animali e gli esseri umani di sesso maschile sono lo sti- 
molo e il rinforzo della vita, in particolare per quanto riguarda la 
crescita delle piante: sono una parte importante del processo del 
divenire, ma non creano la vita. Il fallo (non lo sperma) è un sim- 
bolo importante e come energia vitale spontanea è riprodotto da 
solo o è mostrato emergere dall’utero della donna o tra due corna 
(una metafora dell’utero). Nei templi maltesi, all’interno di alcuni 
altari a nicchia, compaiono falli doppi o tripli. Nelle sculture del 
proto-neolitico l’energia divina del fallo è spesso mostrata con-fusa 
nel corpo femminile creatore della vita: un esempio è la dea che ha 
un collo fallico. Chiaramente in questo sistema religioso i due sessi 
sono complementari l’uno rispetto all’altro, e questo rinvigorisce le 
potenze della vita. 

Nell’arte e nel mito del neolitico, le divinità maschili com- 
paiono come i partner della dea: a fianco della signora degli ani- 
mali, c’è il signore degli animali, che probabilmente discende dal- 
l’immagine paleolitica dell’essere metà uomo e metà animale tro- 
vata nelle caverne insieme a quelle degli animali. Nei dipinti parie- 
tali di Catal Hiiyik, del settimo millennio a.C., c’è una figura 
maschile che stringe con entrambe le mani un uccello: un’immagi- 
ne analoga a quella della signora degli animali dell’epoca neolitica 
e anche di quella successiva, rappresentata con in mano oche, gru e 
altri uccelli. Sia in era neolitica che in quella storica la dea della fer- 
tilità della terra poteva essere raffigutirata con un partner maschile. 
La coppia divina maschio/femmina scoperta in una tomba della cul- 
tura Hamangia, sulla costa del mar Nero, risalente all’inizio del 
quinto millennio a.C., molto probabilmente rappresenta un fratello 
e una sorella, più che due sposi, infatti nelle mitologie europee le 
coppie divine sono composte da fratelli e sorelle (per esempio 
Zemyna, la madre terra lituana, ha un fratello: Zemininkas; e la 
grande dea scandinava Freyja ha un fratello: Freyr). 

Un altro importante ruolo del dio maschile: benché diverso, è 
quello di consorte della grande dea; è un ruolo che si celebra nei riti 
festivi delle nozze sacre o hieros gamos, un accoppiamento rituale 
che assicurava il regolare processo del ciclo della vegetazione e 
assicurava fertilità e felicità per la terra. Si tratta di un rito ben noto 
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anche in epoca storica, ma sono rare le immagini neolitiche che 
ritraggono la copulazione, benché ve ne siano (sulla ierogamia vedi 
il capitolo 1). In epoca storica lo hieros gamos veniva celebrato con 
inni erotici a Sumer e presso altre culture del Medio Oriente e 
dell’India. Si è tramandato nella storia, sia come mito che come 
rito, fino al ventesimo secolo. Per quanto riguarda il mito, in parti- 
colare secondo la tradizione celtica, il regno veniva concepito in 
senso antropomorfico come una figura femminile che simboleggia- 
va non solo la fertilità o la prosperità della terra, ma anche il domi- 
nio spirituale e giuridico.' Le leggende irlandesi che appartengono 
al ciclo dell’Ulster conservano forti tracce di un rituale preistorico 
nel quale la dea conferiva prosperità a un popolo scegliendo il suo 
compagno tra i suoi devoti di sesso maschile. 

L’iconografia delle nozze sacre si presenta in affreschi, 
gemme rilievi in avorio che caratterizzano l’arte indo-europea 
micenea e più tardi quella greca. Il tema ricorrente è quello dello 
sposo che giunge sulla sua imbarcazione dal mare aperto e consu- 
ma le nozze sacre nel santuario della dea. L’anello d’oro prove- 
niente dalla cittadella micenea di Tiryns raffigura l’arrivo dello 
sposo su un’imbarcazione munita di una cabina e l’incontro della 
coppia divina all’ingresso del santuario della sposa. Il famoso 
Affresco della Barca nella Casa Ovest di Akrotiri, Thera, secondo 
Gosta Saflund (1981) probabilmente rappresenta l’arrivo dello 
sposo eletto per la festa delle nozze sacre da celebrare nel santua- 
rio.’ Il Complesso B in cui fu ritrovato l’affresco si presume sia un 
santuario, dal momento che presenta logge con grandi finestre 
(come nei modellini d’argilla dei templi minoici), verande e balco- 
ni, uno dei quali è decorato con i corni della consacrazione. La dea- 
sacerdotessa che svolge il ruolo della sposa divina si affaccia da 
questo balcone. Ha il braccio destro sollevato: sembra che saluti la 
flotta e la barca che trasporta il suo sposo. La sacerdotessa princi- 
pale e così pure le altre donne che stanno sul balcone e sul tetto 
(molto probabilmente le attendenti del santuario) sono ritratte su 
proporzioni maggiori rispetto a quelle con cui sono raffigurati gli 
uomini. Ai piedi dell’edificio, una processione di giovani uomini 
porta gli animali per il sacrificio. Sàflund pensa di poter riconosce- 
re lo sposo in una figura maschile sulla barca, seduta all’interno di 
una cabina elaborata e decorata con i simboli della dea: ghirlande 
di fiori di croco stilizzati, farfalle e girasoli; sui fianchi della barca 
sono dipinti leoni e delfini. Ciò che va rilevato qui è il fatto che in 
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questo affresco, così come nelle altre raffigurazioni di questo perio- 
do e di quelli successivi, è lo sposo che si muove alla volta della 
sposa. Non c’è traccia della sposa che abbandona la sua casa: le 
nozze divine della dea con uno straniero (che giunge dal mare) 
hanno luogo nel tempio di lei. Questa tradizione matrilocale si è 
conservata anche nell’antica Grecia, nel rito hieros gamos di Hera, 
che si celebrava nel santuario della dea presso lo Heraion argivo e 
a Samo. Un rilievo in avorio del santuario di Orthia, risalente al 
sesto secolo a.C., ritrae a sua volta lo sposo che arriva nella sua 
barca e viene teneramente accolto dalla dea.‘ 


Il potere collettivo delle sacerdotesse 
e delle donne in genere 


Dalle prime fasi del neolitico in avanti, la dea, il cui ruolo è 
svolto dalla sacerdotessa, è raffigurata con una corona sul capo o 
seduta su un trono. Nei documenti storici più antichi e nel folclore 
è chiamata regina, padrona, matrona o signora. La dea-sacerdotes- 
sa è assistita da altre sacerdotesse e inservienti, il cui numero varia 
da due a tre, quattro, o nove, fino a un intero collegio. Le attenden- 
ti svolgevano diversi incarichi nei rituali e nella manutenzione del 
tempio. Le sacerdotesse e le attendenti del tempio sono riprodotte 
in dimensioni diverse e sono segnate con diversi disegni simbolici. 
Accanto alla dea stavano le sacerdotesse, che probabilmente for- 
mavano un concilio per le decisioni importanti. Concili di nove 
donne sono menzionati nei documenti proto-storici e se ne fa men- 
zione nelle mitologie europee. La sacerdotessa-maga della 
Scandinavia, conosciuta con il nome di Velva, aveva un concilio di 
nove sagge. Assemblee di nove sacerdotesse o muse sono ben note 
nell’antica Grecia. Uno splendido esempio di un gruppo di atten- 
denti del tempio è il modellino di un tempio aperto proveniente da 
Zarkou in Tessaglia, risalente all’inizio del quinto millennio a.C. 
(vedi sopra, Fig. 65). Comprende nove statuette di varie dimensio- 
ni e fattura. La sacerdotessa (o la dea) è molto più grande rispetto 
alle sue attendenti ed è riccamente decorata cog i suoi simboli spe- 
ciali: chevron e tri-linee. 

Un altro deposito di ventuno statuette fu scoperto in un san- 
tuario proto-Cucuteni, risalente all’inizio del quinto millennio a.C.; 
è particolarmente interessante perché le statuette rappresentano 
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probabilmente un raduno in un rituale del tempio. (Trovate a 
Poduri-Dealul Ghindaru, Moldavia, Romania nord-orientale, que- 
ste statuette sono illustrate in Gimbutas 1989, Tavola 9.) È assai 
probabile che queste statuette, alte dai sei ai venti centimetri, venis- 
sero usate per perpetrare 1 riti della fertilità della terra. Oltre alle 
statuette, gli archeologi trovarono quindici sedie o troni in miniatu- 
ra, sulle quali le statuette più grandi potevano star sedute. Le tre più 
grandi sono dipinte con ocra rossa, con spire di serpente opposte 
sull’addome e losanghe sulla schiena, triangoli punteggiati e losan- 
ghe sulle ampie cosce e sulle gambe e cartigli con chevron sulle 
natiche. Le statuette di dimensioni medie hanno una banda striata 
lungo l’addome e strisce sulle cosce e sulle gambe. Le statuette più 
piccole erano state modellate in modo meno accurato e non sono 
state decorate con simboli. Solo una statuetta dell’intera assemblea 
ha braccia umane; con la mano sinistra si tocca il volto, mentre la 
destra stringe il braccio sinistro all’altezza del gomito. Le altre sta- 
tuette hanno braccia stilizzate e appena accennate. Le differenze 
nelle dimensioni e nella qualità tra le statuette probabilmente riflet- 
tono differenze nei ruoli di culto, dalla dea o sacerdotessa ai vari 
livelli delle assistenti e delle attendenti. 

Le comunità di sacerdotesse e i concili di donne che devono 
essersi diffusi per millenni nell’Europa antica e a Creta, proseguì nel- 
l’era patriarcale, ma soltanto nei rituali religiosi. Nella Grecia antica, 
in occasione del rituale delle Tesmoforie (la festa di Demetra), dedi- 
cato alla fertilità della terra, le donne sceglievano tra di loro una che 
presiedesse il concilio nel quale venivano votate delle decisioni a 
maggioranza. Agli uomini non era permesso partecipare. 

Comunità di sacerdotesse dalla grande potenza collettiva sono 
ben conosciute all’inizio dell’epoca storica come sorellanze di 
incantatrici (note dalle iscrizioni galliche) e come collegi di sacer- 
dotesse che vivevano in isole il cui accesso era vietato agli uomini 
(menzionate da Strabone e da Pomponio Mela nel primo secolo 
d.C.). Le sacerdotesse come oracoli, profetesse e maghe sono note 
fino in tempi moderni nel folclore e nel mito. Gruppi di fate che 
danzano formando cerchi o spirali o attorno a cerchi di pietre, spri- 
gionando un’enorme energia, sono ricorrenti nel folclore dalla 
Scozia alla Bulgaria, finanche nel ventesimo secolo. La dea-maga, 
che originariamente era la dea della morte e della rigenerazione ma 
che più tardi fu considerata una maga o una strega, sopravvive fino 
al giorno d’oggi, per esempio Mari nei Paesi Baschi, Macha o 
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Medb in Irlanda, Ragana intorno al Baltico, Freija in Scandinavia e 
Holla in Germania. Queste dee compaiono da sole o con un grande 
seguito, ed esercitano un potere sovrannaturale sul controllo della 
natura: la luna, il sole, le eclissi, le tempeste e la grandine. 
Distruggono o preservano la fertilità dei campi e soggiogano la ses- 
sualità maschile. Esse stesse sono dotate di un’inesauribile energia 
sessuale. La Macha irlandese supera nella corsa il più veloce dei 
cavalli, mentre la vista di Queen Medb basta a privare un uomo dei 
due terzi della sua forza. I seguaci dell’inquisizione, nella Spagna 
del quindicesimo secolo, sterminarono un gran numero di “stre- 
ghe”: chiunque praticasse i riti della dea e conoscesse erbe medici- 
nali e altre tecniche di guarigione. Tra le molte denunce che ripor- 
tano i poteri delle streghe, c’è questa frase importante, depositata da 
un soldato all’inquisitore: “Hanno un tale potere in ragione delle 
loro arti che è sufficiente per loro pronunciare un comando e gli 
uomini devono ubbidire o perire” (cit. in Baroja 1975, p. 149). I 
miti e le credenze descrivono quello femminile come il sesso forte, 
dotato di poteri magici. 


Sopravvivenze della struttura sociale matrilineare 
nella Creta minoica, nel Nord Egeo, in Etruria e in Iberia 


Dopo aver raggiunto l’apice culturale nel quinto millennio 
a.C., l'Europa antica incominciò a decadere e gli elementi della cul- 
tura indo-europea — religione, economia e struttura sociale — finiro- 
no per imporsi in Europa. Al mitologo francese Gorge Dumézil 
(1939, 1958) si deve la fondamentale constatazione che le divinità 
della religione indo-europea possono in generale essere categoriz- 
zate all’interno di tre classi: il sovrano, il guerriero e il produttore 
(questa classe include tra l’altro gli artigiani e in generale le figure 
della “fertilità”). L'Europa indo-europizzata era composta da socie- 
tà gerarchiche divise nelle stesse tre classi. Patriarcato, classi socia- 
li e belligeranza divennero la norma. Ma la cultura dell’Europa 
antica non fu completamente eliminata in ogni dove. Una certa 
influenza antico-europea si avverte nel ruolo delle donne in alcune 
società europee all’inizio dell’epoca storica. La sopravvivenza dei 
costumi dell’ Europa antica è documentata da resoconti storici che 
non solo offrono una conferma della natura matrifocale della socie- 
tà antico-europea come suggeriva la ricerca archeologica, ma offre 
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anche dettagli circa le usanze matrifocali che l’archeologia non può 
conservare. 

Una delle regioni che conservò più a lungo degli elementi di 
cultura antico-europea fu l’Egeo, dove furono trovati documenti 
che descrivono usanze matrilineari. La cultura minoica di Creta, in 
relazione alla sua collocazione geografica, conservò usanze matri- 
lineari molto più a lungo rispetto ai suoi contemporanei del conti- 
nente. Una gran quantità di arte religiosa, reperti architettonici e 
sepolcrali della cultura minoica, attesta l’importanza della femmina 
e dei modelli di trasmissione matrilineare della cultura. Anche dopo 
l’arrivo dei Micenei (indo-europei), le tradizioni matrilineari rima- 
sero forti. Nel primo secolo a.C. lo storico e geografo greco Stra- 
bone documentò il matrimonio matrilocale cretese, e l’esistenza di 
questo costume è confermata dalle prove delle leggi matrimoniali 
conservate nel Codice di Gortyna (quinto secolo a.C.). Le leggi sta- 
biliscono che la donna manteneva il controllo sulla sua proprietà 
anche dopo il matrimonio, e che era libera di divorziare qualora l’a- 
vesse voluto. Un altro aspetto del sistema matrilineare dell’ Europa 
antica, l’avunculato — il ruolo importante sostenuto dal fratello del- 
la donna —, è descritto nelle stesse iscrizioni. Al fratello toccava tra 
l’altro, l’educazione dei figli di sua sorella.” 

Un'altra area che conservò alcuni elementi del sistema matri- 
focale è Sparta. Benché Sparta avese incorporato molti elementi 
della struttura sociale indo-europea, come l’enfasi sulla guerra, la 
collocazione isolata della città-stato al centro della penisola greca 
del Peloponneso contribuì a preservare alcuni elementi dell’ Europa 
antica.* 

Anche gli Etruschi dell’Italia centrale conservarono usanze 
matrifocali. Questa civiltà si sviluppò a partire dall’ottavo secolo 
a.C., ma subì un progressivo declino dopo il quinto secolo a.C., 
quando incominciò una graduale assimilazione con Roma. Lo sto- 
rico greco Teopompo sostiene che le donne etrusche giravano nude 
senza nessun imbarazzo, in mezzo agli uomini e ad altre donne, 
amavano bere e vestivano in modo simile agli uomini, portavano 
addosso anche i simboli della cittadinanza e del rango: mantelli e 
calzature alte. I nomi delle donne etrusche rispecchiavano il loro 
status giuridico e sociale, in forte contrasto con le usanze romane, 
secondo le quali una donna non possedeva un nome tutto suo. 
Infatti, prima che una donna romana si sposasse, era conosciuta 
come la figlia di suo padre, e dopo il matrimonio come la moglie di 
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suo marito. In contrasto con le donne romane, le donne etrusche 
svolgevano ruoli importanti come sacerdotesse e veggenti e costi- 
tuivano una forza politica. 

Molti altri aspetti della società etrusca rispecchiano una suc- 
cessione matrilineare e un ordinamento famigliare matrifocale. 
Teopompo sosteneva che le donne etrusche allevassero i propri figli 
sia che questi conoscessero il proprio padre, sia che non lo cono- 
scessero. Questa matrifocalità era probabilmente correlata al diritto 
della donna di mantenere la proprietà e alla successione matrilinea- 
re che si ripercuoteva anche nei nomi propri: nelle iscrizioni etru- 
sche, le persone sono denominate solamente mediante il nome della 
madre. (Per maggiori dettagli sul ruolo delle donne etrusche vedi il 
capitolo 9). 

La sopravvivenza delle pratiche matrilineari non è semplice- 
mente una particolarità della Grecia antica e dei mondi dell’Egeo e 
del Mediterraneo, la si ritrova anche in aree periferiche dell’ Europa 
occidentale e settentrionale, dove l’influenza delle invasioni indo- 
europee fu più debole. Tra le culture antiche e moderne che conser- 
vano questo aspetto dell’eredità dell’ Europa antica ci sono i Baschi 
di Spagna e Francia, gli Iberici e i Pitti di Scozia. Altre culture che 
furono prevalentemente indo-europee ma che conservarono anche 
tratti matrilineari furono i Celti, i Teutoni e i Baltici. Una delle ci- 
viltà più importanti tra quelle che conservano le radici dell’ Europa 
antica, e che sopravvive fino ad oggi nella Spagna settentrionale e 
nella Francia sud-orientale, è quella dei Baschi. I Baschi possiedo- 
no una cultura del tutto non indo-europea, con la sua lingua non 
indo-europea e il suo folclore, il suo codice giuridico e le sue usan- 
ze matrilineari che affondano le radici nei tempi dell’Europa anti- 
ca. Il sistema di leggi basco conferisce alla donna un alto status in 
quanto erede, arbitro e giudice, tanto in epoca antica quanto in 
epoca modera. Le leggi che stabiliscono la successione nella 
regione basca francese trattano gli uomini e le donne con assoluta 
parità. Un’altra cultura antico-europea della penisola iberica era 
quella degli Iberici, le cui pratiche matrifocali furono descritte dallo 
storico e geografo greco Strabone nel primo secolo a.C.: “[Tra gli 
Iberici] è l’uomo che porta la dote alla donna. Alle figlie vanno in 
eredità i beni, e da loro vengono assegnate le spose ai fratelli. In 
tutte le loro usanze, la loro condotta sociale è una sorta di gineco- 
crazia”.° 

Più a nord, in Europa, antichi documenti scritti conservano 
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memorie di culture antico-europee nelle isole britanniche. La regio- 
ne attualmente chiamata Scozia fu abitata da una tribù nota con il 
nome di Pitti, che non parlava una lingua indo-europea e che si sot- 
trasse all’indo-europeizzazione per parecchio tempo perché l’impe- 
ro romano non si estese mai al di là del Vallo Adriano. Anche i Pitti 
conservarono le leggi matrilineari e la religione della dea con i suoi 
simboli. In questa cultura la trasmissione della proprietà era matri- 
lineare. Un’altra usanza pittica, ancora praticata in alcune zone 
delle Highlands scozzesi fino ai primi anni del ventesimo secolo, 
prevedeva che la donna restasse nella casa dei suoi genitori anche 
dopo il matrimonio. 

Gran parte dell’Inghilterra e dell’Irlanda fu occupata, in epoca 
pre-romana, dalle tribù celtiche che, benché parlassero lingue indo- 
europee, mantenevano ancora molte usanze dell’Europa antica, 
come per esempio la devozione verso la dea e la successione matri- 
lineare. I racconti tradizionali irlandesi descrivono il matrimonio 
come un evento essenzialmente matrilocale. La letteratura primiti- 
va dell’Irlanda e del Galles conserva leggende di eroi celtici che 
come gli eroi dei Greci, lasciano la propria casa per cercare un’ere- 
ditiera da sposare e dividere con lei il dominio sulla sua terra. Le 
leggi dell’Irlanda antica e del Galles insistono sul ruolo importante 
assegnato al fratello materno, che rappresentava il ceppo materno, 
così come un ruolo importante era assegnato al figlio della sorella, 
che ereditava la proprietà. È assai probabile che la successione 
matrilineare fosse la regola nell’antica società dei Celti.'° 

In sintesi, i documenti antichi e l’archeologia sono concordi 
nell’attestare l’importante ruolo sociale della donna celtica, che 
godeva di un prestigio personale e poteva possedere dei beni, anche 
se il sistema giuridico celtico era fondato su usanze patriarcali indo- 
europee. La regione di Gaul (nella Francia odierna) ai tempi dei 
Romani era abitata da tribù celtiche. Nel primo secolo a.C. lo scrit- 
tore greco Diodoro Siculo descrive le donne galliche come “non 
solo eguali in statura ai loro mariti, ma anche in grado di rivaleg- 
giare con loro in quanto a forza”. Una delle figure storiche più 
conosciute dei Celti fu Boudicca, una regina celtica che visse sul- 
l’isola britannica. Si trattava in realtà della vedova di un re celtico: 
istigò una rivolta contro i Romani reclamando il proprio diritto di 
successione. Il romano Dione Cassio la descrive con reverenza: 
“Era di costituzione imponente, d’aspetto terrificante... Una gran 
massa di capelli rosso-fuoco le scendeva fino alle ginocchia: porta- 
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va avvolta [al collo] una grande collana d’oro e una tunica multi- 
colore sotto un grosso mantello chiuso da una spilla”. Gli scavi 
archeologici nella Francia orientale e nella valle del Reno hanno 
portato alla luce tombe estremamente ricche di donne celtiche del- 
l’età del ferro, databili dal settimo al quarto secolo a.C.; queste 
donne appartenevano alle culture celtiche di Hallstatt e di La Tène. 

Anticamente alcuni tratti matrifocali persistevano anche in 
Scandinavia e in Germania, dove la relazione materna era conside- 
rata più importante rispetto a quella paterna. Tra i Turingi, se un 
uomo moriva senza figli, la sua proprietà passava alla sorella o alla 
madre. Tra i Burgundi, i diritti e i titoli delle case regnanti passava- 
no attraverso le donne. Tra i Sassoni, una rivendicazione al trono 
non era considerata completa finché l’aspirante non avesse sposato 
la regina." In svariate tribù germaniche la successione matrilineare 
era la norma e il regno veniva ereditato mediante il matrimonio con 
la regina o la principessa. Fino all’ottavo secolo d.C. in Scandinavia 
un regno passava dalle figlie ai loro mariti. I più antichi documen- 
ti storici delle tribù nordiche e germaniche sostengono che gli 
uomini venivano spesso chiamati secondo il nome della madre piut- 
tosto che del padre: la stessa pratica la si è vista tra le culture non 
indo-europee dell’Egeo. 

Nelle culture del periodo proto-storico rimanevano molti ele- 
menti della cultura dell'Europa antica. Uno dei più visibili è la 
matrilinearità e la trasmissione dei beni lungo la linea femminile 
della famiglia; anche la successione al trono o la posizione di pote- 
re passava lungo la linea femminile da madre a figlia. Si può vede- 
re l’importanza del lignaggio femminile nei nomi di persona che 
seguono quelli delle madri più che quelli dei padri. Di particolare 
importanza era la relazione fratello-sorella; si sa anche di matrimo- 
ni tra fratello e sorella, per esempio nell’antico Egitto. La sorella 
era più devota al fratello che al marito e il fratello era coinvolto 
direttamente nella crescita e nell’educazione dei bambini. In molti 
luoghi il matrimonio era endogamico: cioè ci si sposava all’interno 
dello stesso gruppo culturale. 

Nelle culture indo-europee, più vicine a noi, la società patriar- 
cale, con la sua enfasi per il combattimento e il valore delle armi, 
trova un suo calco nella religione, con divinità guerriere, e nel sim- 
bolismo religioso, con l’enfasi per i motivi bellici. La stratificazio- 
ne gerarchica delle società indo-europee si rispecchia nella gerar- 
chia delle divinità indo-europee. Nell’Europa antica la struttura 


Struttura sociale matrilineare / 183 


della società era diversa. Questa è una delle ragioni principali per 
cui la religione dell'Europa antica aveva una natura fondamental- 
mente diversa dalle più familiari religioni indo-europee. 


Conclusioni 


La ricostruzione della struttura sociale pre-indo-europea dell’Europa 
antica è possibile se si usano varie fonti da diverse discipline: linguistiche, 
storiche, mitologiche religiose e archeologiche (in particolare i reperti dei 
cimiteri e dei villaggi). Ciò che provano queste discipline è che la struttu- 
ra sociale dell'Europa antica era matrilineare, con la successione al trono 
e l'eredità che passava lungo la linea femminile. La società era organizza- 
ta attorno a una comunità templare tea-cratica e democratica, guidata da 
una sacerdotessa altamente considerata, o da suo fratello (0 suo zio); un 
concilio di donne fungeva da corpo governante. In tutta l’Europa antica 
non c’è prova del modello indo-europeo di predominio patriarcale. 


Parte II 
Le dee viventi 


Continuità delle credenze religiose antico-europee 
lungo l’età del bronzo, 
gli inizi dell’epoca storica, fino alla modernità 


Marija Gimbutas concluse questo suo ultimo libro con le dee, gli dèi e gli spiri- 
ti dei Baltici. E forse in un certo senso sintomatico che abbia terminato questo libro con 
una lunga sezione dedicata al folclore lituano, alla dea baltica (lettone e lituana) della 
quale aveva subito il fascino sin dall'infanzia. La terra natia, con il suo folclore, la sua 
lingua e le sue usanze, le restarono radicate nel cuore per tutta la vita. 

Quand'’era bambina, sentì davvero parlare della dea, degli dèi e degli spiriti 
della Lituania, per i quali venivano celebrati dei riti ancora nella prima metà del ven- 
tesimo secolo. Queste divinità popolarono il suo paesaggio dell'anima e resero sempre 
più forte il suo amore per la terra, le acque, i fiori, gli alberi. Marija Gimbutas fu un’e- 
cologista decenni prima che questa parola diventasse di moda, e la sua casa sulle col- 
line di Topanga, in California, rispecchiava il suo amore per la natura, un amore che 
divenne la prima pietra della sua filosofia di vita e della sua spiritualità personale. 

Nel suo ultimo decennio di vita, le credenze di Marija Gimbutas trovarono riso- 
nanza nei sempre più diffusi movimenti ecologisti e di rinnovamento spirituale, negli 
Stati Uniti e in altri Paesi. I suoi libri, e perfino la sua stessa persona, divennero un 
forte punto di attrazione dei movimenti ecologisti — al punto che molti, magari senza 
volerlo, riuscirono anche a imparare qualcosa dell'archeologia filosofica di Marija 
Gimbutas, che descrive un mondo dove gli uomini e le donne possono vivere in armo- 
nia tra di loro e con l’ambiente — e albergarono nei cuori di migliaia di persone, con- 
tribuendo a dare forma alle idee di una nuova generazione di ecologisti. Le donne e gli 
uomini nel campo delle scienze ecologiche, antropologiche, degli studi del folclore, 
della mitologia e dell'archeologia sono stati toccati e trasformati dalle opere di Marija 
Gimbutas. 

M.R.D. 


Il contatto tra le culture dell’ Europa antica e quelle indo-euro- 
pee, del tutto opposte in quanto a struttura sociale e ideologia, sfo- 
ciò nelle culture europee che conosciamo dall’inizio dell’epoca sto- 
rica fino ai giorni nostri. La lingua, le credenze e la struttura socia- 
le degli Indo-europei prevalsero, ma non sradicarono ovunque la 
religione e le usanze degli indigeni dell’Europa antica. Il contatto 
tra le due culture si risolse nel loro amalgama. La religione e le 
usanze dell’Europa antica rimasero come una forte corrente carsica 
che influenzò lo sviluppo della civiltà occidentale. In alcune zone, 
come la Creta minoica e le isole dell’Egeo, una civiltà e una reli- 
gione interamente tea-centriche e ginecocentriche' perdurarono 
fino alla prima metà del secondo millennio a.C. Altrove, alcune cul- 
ture veneravano ancora le divinità antico-europee, benché avessero 
adottato una struttura sociale di tipo gerarchico. I Micenei in 
Grecia, gli Etruschi in Italia centrale e i Celti in Europa centrale, in 
Inghilterra e in Irlanda sono un esempio di questa tipologia, e così 
pure, almeno fino a un certo punto, le culture baltiche, slave e ger- 
maniche. 

La religione e le usanze dell’Europa antica sopravvissero per- 
ché sopravvissero gli abitanti stessi dell’Europa antica. Nelle aree 
geografiche in cui gli Indo-europei si assimilarono agli Antico- 
europei, i pastori indo-curopei divennero la classe egemone dei 
guerrieri; gli Antico-europei restarono ai ranghi dei contadini e 
degli artigiani, mantenendo le loro usanze e le loro credenze. Con 
il tempo, i due gruppi adottarono ciascuno le divinità e le pratiche 
dell’altro, fondendo le caratteristiche delle divinità in un’unica cul- 
tura. 

Le potenti dee ereditate dal neolitico si diffusero lungo tutta 
l’Europa, ma il loro stato di conservazione varia da regione a regio- 
ne. Le più tenaci sono l’apportatrice della nascita e della vita e la 
dea della morte e della rigenerazione. La continuità delle sue più 
rilevanti caratteristiche preistoriche ne dimostra l’universalità. I 
documenti storici, le opere letterarie e le sopravvivenze nel folclo- 
re fanno luce sui reperti archeologici, permettendo una più comple- 
ta ricostruzione di queste immagini della preistoria. Perciò gli eredi 
delle dee e degli dèi dell’Europa antica, assimilati nelle culture 
patriarcali della proto-storia, sono d’aiuto per comprendere le divi- 
nità dell’Europa antica e i loro estremi destini. 

Non descriverò qui ogni divinità della successione antico- 
europea dall’età del bronzo fino alla modernità. Basti una scelta tra 
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varie regioni e periodi. Per i nostri scopi ho deciso di esaminare le 
seguenti culture: 


EUROPA MERIDIONALE 


La cultura minoica a Creta, per illustrare la continuità indi- 
sturbata lungo l’età del Bronzo. 

La cultura greca (a partire dall’età del bronzo micenea), per 
mostrare la persistenza della struttura religiosa antico-europea pur 
sotto il dominio indo-europeo, così come l’ibridizzazione o la tra- 
sformazione di alcune divinità. 


La cultura etrusca in Italia, che dimostra la continuità di ele- 
menti indigeni fusi con l’influenza indo-europea attraverso il con- 
tatto con i Greci. 


La cultura basca nel nord della Spagna e nel sud della Francia, 
che rappresenta un esempio di persistenza della religione indigena 
nell'Europa occidentale. 


EUROPA CENTRALE E SETTENTRIONALE 


La cultura celtica in Europa centrale, in Inghilterra e in 
Irlanda: una cultura dalle fortissime correnti sotterranee antico- 
europee. 


La cultura germanica, in particolare quella scandinava, cristia- 
nizzata dopo il 1000 d.C., dove le saghe descrivono due categorie 
di divinità: i Vani (dee e dèi indigeni) e gli Asi (divinità indo-euro- 
pee), le loro guerre e le loro riconciliazioni. 


La cultura baltica, pagana fin quasi al sedicesimo secolo d.C., 
che conserva figure mitiche del neolitico fino all’epoca moderna, di 
contro a uno strato superficiale indo-europeo. . 


Capitolo 7 
La religione minoica a Creta 


Gli sconvolgimenti che si verificarono in Europa in seguito 
alle invasioni indo-europee dal 4300 al 2900 a.C. trasformarono 
molte regioni in tempi e in modi diversi; alcune aree furono alme- 
no in parte risparmiate. Una di queste aree fu l’Egco a sud e a est 
della Grecia continentale. La civiltà egea era composta da molte 
piccole isole del mar Egeo, tra cui l’arcipelago delle Cicladi e la 
piccola isola di Thera, nonché la grande isola di Creta nell’Egeo 
meridionale, dove la religione e la struttura sociale dell’Europa 
antica e dell’Anatolia' rimasero solide, come attestano l’arte, la 
ceramica, l’architettura e i costumi funerari. 

Nel neolitico dell’Europa antica i popoli del continente e quel- 
li delle isole parlavano la stessa lingua, o forse più lingue stretta- 
mente imparentate, di matrice non indo-europea. I linguisti ricono- 
scono almeno seimila parole dell’ Europa arcaica che possono esse- 
re considerate non indo-curopee, alcune delle quali riguardano 
nomi geografici: “Zakynthos”, per esempio, l’antico nome dell’iso- 
la ionica di Zante; ma anche “Hiakynthos”, un dio pre-greco; o 
anche nomi con la doppia “s”, come “Knossos”, una delle più 
importanti città dell’antichità cretese.” 

Creta e altre isole egee fanno parte di quelle zone che non 
subirono le invasioni delle tribù indo-europeofone durante il terzo 
millennio; queste isole dovettero probabilmente la loro sopravvi- 
venza al fatto che i popoli indo-europei dipendevano in modo 
molto determinante dal cavallo e non avevano grande dimesti- 
chezza con la navigazione, per lo meno nei primi stadi del loro svi- 
luppo. La distanza di Creta e delle isole dell’Egeo, combinata con 
la difficoltà di trasportare sul mare cavalli e soldati, contribuì alla 
continuità e alla conservazione della cultura indigena a Creta e 
nelle altre isole dell’Egeo. Mentre lo sviluppo culturale dell’ Eu- 
ropa antica veniva deviato dalle influenze degli Indo-europei, le 
isole dell'Egeo, e in particolare Creta, custodivano l’evoluzione 
dell’alta civiltà antico-europea. Conviene ricordare che la civiltà 
minoica raggiunse il suo apice ben duemila anni dopo che la gran 
parte delle culture antico-europee dell’Europa centro-orientale 
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erano state distrutte dall’impatto con le culture indo-europee. 

La civiltà cretese è la cultura più conosciuta tra quelle 
dell'Egeo. È stata scoperta piuttosto presto nella storia dell’archeo- 
logia, insieme con i famosi scavi egizi e mesopotamici. Sir Arthur 
Evans intraprese i primi scavi a Creta nel 1900, e nei successivi 
venticinque anni portò alla luce il sito di Cnosso, lungo la costa set- 
tentrionale dell’isola, vicino alla moderna città di Herakleion. 
Chiamò “minoica” la progredita cultura cretese, dal mitico re 
Minosse di Cnosso, un personaggio che sarebbe stato creato suc- 
cessivamente dalla mitologia greca. 

Dal momento delta sua scoperta, la cultura minoica ha affa- 
scinato poeti, scrittori e storici del ventesimo secolo, che videro la 
sua arte spontanea, sensuale e vitalistica in contrasto con le forme 
strutturate della Grecia classica e di Roma. Gli studiosi degli inizi 
e della metà del ventesimo secolo spiegarono le origini della cultu- 
ra e della religione minoiche in riferimento alla diffusione della cul- 
tura del Medio Oriente (almeno fino a un certo punto), ma l’arte e 
la religione di Creta, così vitalistiche e ispirate alla dea, derivano in 
realtà dal ceppo anatolico. Dal momento che i Minoici vissero circa 
duemila anni dopo il culmine della civiltà antico-europea, essi pos- 
sedevano tecnologie artistiche e architettoniche più avanzate rispet- 
to agli abitanti dell’ Europa neolitica centro-orientale. Per questo l’e- 
spressione della loro civiltà e della loro religione sembra diversa. 

Dal neolitico all’età del bronzo l’isola di Creta fu abitata dalla 
medesima popolazione; Creta possedeva piccole comunità agricole 
già dal settimo millennio a.C. Tra il 6000 e il 3000 a.C. queste 
comunità produssero oggetti in ceramica e statuette simili a quelle 
ritrovate nei siti del continente. Tradizionalmente si considera la 
cultura minoica una “civiltà” solo a partire dal 2000 a.C., cioè a 
partire da quando incomincia a soddisfare due dei requisiti che tra- 
dizionalmente sono richiesti per questo status: la costruzione di 
vere città o centri religiosi (Cnosso, Mallia, Festo e più tardi 
Zakros) e l'edificazione di opere monumentali. All’inizio di questo 
secolo, quando gli archeologi come sir Arthur Evans per la prima 
volta portarono alla luce i siti minoici, in ciascun sito trovarono 
importanti edifici con grandi corti centrali. Stando alle conoscenze 
delle città mediorientali e dei siti della Grecia continentale, dove i 
grandi edifici centrali di solito ospitavano i capi reggenti o guerrie- 
ri, gli archeologi, per definire i grandi edifici minoici, usarono il 
termine palazzi, benché grandi porzioni di queste costruzioni aves- 


La religione minoica a Creta / 191 


sero accolto con ogni evidenza dei rituali di tipo religioso. Anche 
Evans ebbe modo di notare che gli edifici assomigliassero più a dei 
templi che a dei palazzi. Purtroppo il termine palazzo, con la sua 
connotazione che fa pensare a una società gerarchica, ha avuto la 
meglio. Le fasi evolutive della cultura minoica sono ancora oggi 
classificate in riferimento ai “palazzi”. Dopo il periodo “proto-pala- 
ziale” (1900-1700 a.C.) la cultura minoica progredì nelle arti e nel- 
l’architettura, giungendo al massimo splendore nella fase tardo- 
palaziale (1700-1470 a.C.). In quest'epoca i Minoici ingrandirono i 
loro “palazzi” e li decorarono con pregevoli affreschi, pavimenta- 
rono le strade con ciottoli e costruirono città con ville e acquedotti 
a due piani. 

All’altezza del sedicesimo secolo a.C. i Minoici erano una 
delle più importanti potenze commerciali del Mediterraneo orienta- 
le, formando una rete con Grecia, Egitto, Asia Minore, la Costa di 
Levante e le altre isole dell'Egeo. La cultura minoica aveva il suo 
centro a Creta, l’isola più grande del gruppo culturale egeo, ma la 
stessa cultura si espanse lungo tutto l’Egeo. L’isola di Thera è giu- 
sto a 112 chilometri a nord; la sua importante città, Akrotiri, con- 
tiene anch'essa edifici a due piani e templi affrescati. 

I Minoici, a partire dal 1700 a.C., avevano due sistemi di scrit- 
tura. Il primo comprendeva una serie di simboli pittografici, e fu 
chiamato geroglifico minoico. Il secondo sviluppò una serie di 
segni scritti linearmente lungo tavolette d’argilla, e fu chiamato 
lineare A. Sfortunatamente, come accennato in un capitolo prece- 
dente dedicato alla scrittura, né il geroglifico minoico né la lineare 
A sono stati decifrati (ovvero a tutt'oggi ogni tentativo non ha rag- 
giunto livelli accettabili), perché questi segni appartengono a una 
lingua non indo-eruopea e non ci sono lingue completamente deci- 
frate con cui si possa comparare la lineare A o il geroglifico minoi- 
co. Un terzo script minoico, la lineare B, iniziò a diffondersi a par- 
tire dal 1470 a.C., quando Creta soccombette o fu costretta ad assi- 
milarsi alle potenze continentali. Rimasto un mistero per decenni, 
l’enigma della lineare B fu infine risolto da Michael Ventris nel 
1952, quando, in collaborazione con John Chadwick, avanzò l’ipo- 
tesi consolidata che la lineare B fosse una forma primitiva del 
greco. Nel 1400 a.C. Creta aveva ceduto la sua egemonia alle 
potenze del continente che si portavano appresso la lingua greca. 
Benché le tavolette in lineare B siano decifrabili, ci danno meno 
informazioni sulla cultura minoica di quanto si vorrebbe. Simili ai 
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più antichi documenti scritti della Mesopotamia, le tavolette in 
lineare B consistono in brevi liste e inventari, e qualche mito e leg- 
genda breve. In ogni caso forniscono una non trascurabile fonte 
d’informazione circa i nomi delle divinità venerate nelle epoche 
minoiche, molte delle quali resistettero anche in età classica, sia a 
Creta che nel continente greco. 

La civiltà minoica era del tutto diversa dalle civiltà del Medio 
Oriente. Le sue avanzate conquiste tecnologiche nelle arti, nell’ar- 
tigianato e nell’architettura erano paragonabili, se non superiori, a 
quelle delle culture contemporanee dell’Egitto e della Mesopota- 
mia. Gli abitanti delle città-stato minoiche vivevano a quanto sem- 
bra in una generale condizione di pace: nessuna città minoica pos- 
sedeva grandi mura difensive. Inoltre la cultura minoica si distin- 
gueva per le sue forme di espressione religiosa. La competenza dei 
Minoici nelle arti e nell’architettura esprimeva una concezione del 
mondo del tutto diversa da quella che si evince nel Medio Oriente 
antico: la concezione del mondo di Creta rispecchiava le sue radici 
antico-europee e anatoliche. 


I complessi templari 


A partire dal 1900, quando iniziarono gli scavi delle città 
minoiche, i ricercatori hanno concentrato molta della loro attenzio- 
ne sui grandi edifici centrali trovati in gran parte delle città minoi- 
che. Questi edifici centrali erano certamente delle meraviglie archi- 
tettoniche: la prima e più grande costruzione, scavata presso Cnos- 
so, ricopriva circa due ettari (cinque acri), aveva due o tre piani e 
conteneva ampi lucernari. Come detto precedentemente, gli archeo- 
logi etichettarono questi edifici come “palazzi”, in analogia con i 
grandi ‘“mégaron” della Grecia continentale e con i palazzi regali 
delle culture mediorientali. Ma come si è già fatto notare, il con- 
cetto di “palazzo”, “mégaron”, o “casa del big man”, consono alla 
nobiltà guerriera, non esisteva nell’Europa antica. In ogni caso, 
dato che gli archeologi non hanno trovato centri amministrativi 
separati, sembra che le funzioni amministrative e quelle religiose 
fossero con-fuse. Queste costruzioni erano infatti complessi reli- 
giosi-amministrativi-economici, non erano palazzi. Finanche i 
primi archeologi, mentre chiamavano “palazzi” quegli edifici, nota- 
rono le grandi porzioni delle costruzioni che erano state dedicate 
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all’uso rituale. Tenendo a mente tutto ciò si possono usare ì termi- 
ni complessi templari o palazzi-tempio per designare i complessi 
che, oltre a una miriade di spazi rituali, contenevano anche edifici 
amministrativi. All’interno di questa categoria vanno inseriti i 
“palazzi” di Cnosso, Festo, Mallia e Zakros; questi infatti sono con- 
glomerati, o labirinti, di molti complessi templari. 

Rodney Castleden utilizzò il termine pa/azzo-tempio nel suo 
The Knossos Labyrinth (1990) (vedi anche Nanno Marinatos 1993). 
Egli afferma che la funzione di Cnosso sarebbe stata probabilmen- 
te molto simile a quella di un monastero medievale, in quanto rac- 
coglieva grandi ricchezze, era retto da una grande gerarchia e fun- 
geva da centro di ridistribuzione. Egli suggerisce che a presiedere 
l’intero complesso fossero delle sacerdotesse, mentre il re poteva 
agire solo in un rapporto di subordinazione rispetto ad esse, 

Gli spettacolari complessi templari, con centinaia di “comi di 
consacrazione” (miniature delle corna del toro) allineati lungo le 
pareti e le terrazze, attestano inequivocabilmente l’attiva vita ritua- 
le delle più grandi città cretesi. Comunque le prove archeologiche 
rivelano che anche le città più piccole, e perfino la campagna, ave- 
vano tutte i loro templi e i loro santuari. I Minoici veneravano 
ovunque le stesse divinità e ne celebravano 1 relativi rituali. E inol- 
tre i modi di vivere religiosi e mondani erano strettamente intrec- 
ciati. 

Quasi un secolo dopo la scoperta di Cnosso, gli studiosi hanno 
finalmente raggiunto l’accordo sul fatto che il termine palazzo desi- 
gni una semplice convenzione: non definisce le funzioni e i signifi- 
cati di questi magnifici complessi decorati con scene onnipresenti 
di devozione nei confronti della dea e che racchiudevano un siste- 
ma simbolico interamente orientato al femminile. Insieme con l’im- 
praticabilità del termine palazzo, è anche divenuto ovvio che a 
Cnosso non regnava né un re né un re-sacerdote. In effetti il termi- 
ne minoico è inappropriato. All’inizio sir Arthur Evans si immagi- 
nò il leggendario re Minosse assiso al trono di Cnosso, molto prima 
che si potesse ricostruire la vera natura della cultura antico-curopea 
e minoica. La precoce correlazione tra la regalità e il tempio di 
Cnosso costituì un ostacolo enorme per la percezione della cultura 
minoica. 

La “detronizzazione” del re Minosse rivoluzionò il nostro 
punto di vista su questa cultura prevalentemente orientata al fem- 
minile. Come dice Dorothy Cameron nel suo recente The Lady and 
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the Bull: An Interpretation of Minoan Art, 


La prova dell’influenza e della sensibilità femminile 
nell’arte e nella religione minoiche — nell’architettura e nei 
manufatti, nei dipinti parietali che raffigurano cerimonie 
connesse alla devozione di una divinità femminile, nelle 
sacerdotesse che compongono il suo seguito rappresentate in 
statuette e in dipinti, e in migliaia di sigilli di pietra che raf- 
figurano scene realistiche in onore suo — è troppo forte per 
essere respinta. La presenza del maschio, come mostrano i 
sigilli e i dipinti parietali di questo periodo di massima atti- 
vità, era di tipo “devozionale”, per utilizzare la descrizione 
di Evans nei suoi primi volumi. Il devoto era mostrato nei 
sigilli di pietra il più delle volte in atteggiamenti di adora- 
zione nei confronti di una divinità femminile nei pressi di un 
santuario. Nei dipinti parietali, una processione di maschi 
che portano oggetti rituali solitamente segue due figure fem- 
minili. Fu solo in seguito al lento assorbimento delle influen- 
ze micenee che questa caratteristica interpretazione del 
maschio si trasformò in ciò che Evans descrisse come una 
presenza più formalmente “militaristica”. Gli scudi inco- 
minciarono a sostituire gli oggetti rituali e fu data meno 
attenzione agli aspetti religiosi, un’influenza che iniziò dopo 
che si raggiunse il culmine della cultura artistica minoica. 


Cameron ha interpretato la struttura architettonica del com- 
plesso templare di Cnosso, in modo particolare la disparità tra il 
blocco occidentale e quello orientale, come il calco delle diverse 
funzioni spirituali che ho esplorato nella nostra precedente disami- 
na della religione neolitica. Il blocco occidentale del complesso 
templare rispecchia la rigenerazione (dalla morte o dall’inverno), 
mentre la porzione orientale incarna la nascita e il parto. Questi 
temi hanno i loro paralleli anche a Malta, dove i templi disposti a 
coppie differivano tra loro per funzioni. Lo stesso Evans (1921- 
1936, vol. 1) ha osservato che l’ala occidentale del “palazzo” fosse 
poco più che un agglomerato di piccoli santuari a cripte incolonna- 
te destinate all’uso rituale. Nel capitolo 3 di questo libro ho tratta- 
to della credenza dell’Europa preistorica nelle virtù sacre, uterine e 
rigenerative delle caverne, e degli sforzi degli Antico-europei per 
edificare templi di rigenerazione che imitassero le grotte. Le oscu- 
re cripte incolonnate del complesso templare di Cnosso, come la 
caverna (e l’utero), incamavano virtù rigenerative. Queste cripte 
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conservavano depositi di oggetti preziosi di culto e tracce di offer- 
te di grano e di animali. Il simbolo dominante era l’ascia bipenne, 
reso simbolicamente con due triangoli uniti al vertice. Gli archeo- 
logi scoprirono le basi che reggevano le enormi asce bipenne ceri- 
moniali e trovarono immagini di asce incise su tre o quattro lati 
delle colonne. Il termine cripta nell’era cristiana denotò una stanza 
nella parte inferiore delle chiese che poteva anche contenere delle 
tombe. Le cripte di Cnosso non avevano tracce di resti umani, ma 
le loro caratteristiche uterine ricordano molto le tombe minoiche 
che presentano gli stessi simboli di rigenerazione: asce bipenne e 
corni o bucrani. Le colonne trovate nei santuari a cripta sono altri 
importanti simboli di rigenerazione. Sono simbolicamente collega- 
te alle stalagmiti delle caverne naturali: entrambe simboleggiano il 
sorgere dell’energia terrestre. Altrove nell’arte minoica, pilastri e 
colonne si alternano con l’albero della vita o con la dea stessa. 
Come sappiamo dal neolitico, il triangolo e l’ascia bipenne erano 
simboli primari della dea della morte e della rigenerazione: entram- 
bi erano i simboli del divenire. Ai tempi dell’Europa antica le 
immagini dell’ascia decoravano le pareti delle tombe megalitiche e 
i menhir dell’ Europa occidentale. Nel tempio occidentale di Cnosso 
ci sono altri simboli di rigenerazione: torsi di corna di capriolo (uno 
degli animali della dea preposta all’elargizione della vita e della 
nascita) e intarsi d’osso o d’avorio modellati secondo il motivo 
della melagrana. Il che conferma una volta di più il simbolismo 
della rinascita. Tra gli esempi più belli dell’arte minoica ci sono 
deliziose statuette di ceramica della dea-serpente o della sua sacer- 
dotessa. Trovate in un deposito scavato sul pavimento, un’area in 
cui venivano raccolti gli oggetti sacri, queste statuette mettono in 
rilievo ancora una volta la rigenerazione e l’aspetto ctonio. 

Il simbolismo delle cripte minoiche fa pensare a riti di rinno- 
vamento. In più non vanno esclusi riti individuali di passaggio, 
cerimonie nelle quali l’iniziato esperiva una “rinascita” o una gua- 
rigione. Credo che i rituali che avvenivano nelle buie cripte del 
tempio di Cnosso siano da collegare, da una parte, con quelli cele- 
brati uno o due millenni prima nei grandi santuari funebri 
dell’Europa antica: Newgrange e Knowth in Irlanda e l’ipogeo di 
Hal Saflieni a Malta; dall’altra, con quelli che dell’epoca classica, 
come per esempio i misteri di Eleusi. Le cerimonie iniziatiche ad 
Eleusi, infatti, accompagnate da musiche e danze, riproducevano 
simbolicamente la morte e la rigenerazione. 
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Mentre i santuari a cripta dell’ala occidentale del complesso 
templare di Cnosso erano caratterizzati da un'atmosfera buia, uteri- 
na, consona ai riti rigenerativi, la parte orientale si apriva su un 
ambiente del tutto diverso. Quest’ala non aveva interrati né zone 
buie; al contrario: rifletteva luce, gaiezza e colori sgargianti. Con- 
teneva atri, “sale di ricevimento”, aree a cielo aperto e il cosiddet- 
to Mégaron della Regina, con affreschi e rilievi dipinti. I vasi cul- 
tuali erano decorati con seni; i soffitti con seni e spirali; le pareti 
con delfini, spirali e rosette. Quest’ala serviva per celebrare la 
nascita e la vita. Una gigantesca statua di legno della dea, alta circa 
tre metri e decorata con boccoli di bronzo stava nel grande atrio 
orientale. Va messa in relazione con l’immensa statua della dea nel 
tempio di Tarxien a Malta (vedi sopra, fig. 75). La presenza della 
grande statua della dea nell’atrio orientale conferma che la parte 
orientale era dedicata alla dea; i seni bene in vista, i delfini, le roset- 
te e le spirali danno prova del fatto che la dea veniva venerata nel 
suo aspetto di elargitrice della vita. 

Una caratteristica significativa dell’ala occidentale del com- 
plesso templare di Cnosso è la “sala del trono”, che contiene un 
seggio elevato destinato a qualche importante funzione cerimonia- 
le. Nei decenni successivi alla scoperta di Cnosso da parte di Arthur 
Evans, il trono venne considerato il seggio onorario di un re (come 
il mitico Minosse), il che conferiva alla cultura minoica un’imme- 
ritata qualità patriarcale e militaristica. Ma un certo numero di ri- 
cercatori, tra cui Helga Reusch, Sinclair Hood, Emmett L. Bennett, 
Henri van Effenterre, W.D. Niemeier e Nanno Marinatos, hanno 
messo in discussione la plausibilità della supposizione per la quale 
la cultura minoica si sarebbe fondata su una regalità maschile, il cui 
potere cerimoniale si sarebbe focalizzato nella “sala del trono”. 

Infatti il simbolismo degli affreschi che circondano il trono 
non si riferisce affatto a un re: è il tipico simbolismo della dea, 
come consente di riconoscere la gran quantità di esempi analoghi in 
altre sue rappresentazioni. Il trono e la porta che dà su un vestibolo 
sono affiancati da palme e grifoni (esseri mitologici con la testa di 
uccello e il corpo di leonessa). Negli affreschi i grifoni hanno cre- 
ste piumate avvolte a spirali, una rosetta sul corpo, collane e un 
gruppo di tre steli di giglio sopra i loro corpi. La scena araldica 
della dea in mezzo agli animali (cani, grifoni, leoni) è riprodotta più 
volte nei sigilli minoici, lo schienale del trono ha le parti curve 
decorate a semicerchi e una protuberanza in cima (vagamente 


La religione minoica a Creta / 197 


antropomorfica). Come ha suggerito Castleden, il trono riproduce 
la forma della sommità di un monte, come nella rappresentazione 
di un rytòn di Zakros, in cui è fiancheggiato da due capri. È affatto 
probabile che la sommità del monte rappresenti la dea stessa. 
Infatti, il colle con una protuberanza od omphalos è ben noto per 
essere un simbolo della dea nell’Europa occidentale megalitica 
(vedi sopra, Fig. 52 a), nell’antica Grecia e anche nelle successive 
aree culturali. Il sedile del trono raffigura un omphalos con la luna 
piena: simboli di forza vitale concentrata. Luna, triadi, spirali, gigli, 
omphalos: tutti tipici simboli della dea ereditati dalle epoche prei- 
storiche. 

La “sala del trono” con ogni evidenza serviva a scopi religio- 
si, non profani. Ci si può facilmente fare un’idea dei rituali che vi 
venivano svolti: nell’anticamera adiacente la sacerdotessa indossa- 
va le vesti cerimoniali e simboliche, compariva sulla porta, fian- 
cheggiata dalle sfingi, e poi avanzava verso il trono, dove riceveva 
le offerte che venivano poi fatte passare dalla stessa porta, in una 
processione che partiva dalla sezione rituale (una serie di stanze 
vicine al vestibolo con tavoli, rami, bassi sedili di pietra). La sacer- 
dotessa diventava la rappresentazione terrestre della dea. 

Una vasca lustrale in mezzo alla stanza scendeva di diversi 
gradini. La sua presenza rivela un rituale che probabilmente com- 
prendeva la discesa — con i lavacri e l’unzione di oli profumati — e 
la risalita, il rinnovamento. A Cnosso e in altri templi minoici si tro- 
vano molte vasche lustrali, dalle quali si può dedurre che i fedeli 
della dea svilupparono un rituale di purificazione e rinnovamento 
che fu praticato con continuità. Le vasche rituali hanno dei prece- 
denti a Malta, Newgrange e Knowth, nel quarto millennio a.C. 
Questo genere di rituali fu un altro degli aspetti che la religione 
minoica ricevette in eredità dall’ Europa antica. 

Le funzioni dei templi cretesi agli inizi e verso la metà del 
secondo millennio a.C. hanno profonde radici nell’ Europa antica e 
nell’Anatolia antica. I grandi edifici di Cnosso, Festo, Mallia e 
Zakros sembrano aver svolto prevalentemente la funzione di “tem- 
pli della rigenerazione” che riguardava il passaggio dalla morte alla 
vita. Veniva gioiosamente celebrata la nascita e lo sbocciare della 
vita. La presenza della dea irraggiava dalle due sezioni, quella occi- 
dentale e quella orientale, attraverso i suoi troni, le sue sculture e 
soprattutto il suo simbolismo. I complessi templari minoici rag- 
giunsero dimensioni architettoniche gigantesche dalla complessità 
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cerimoniale estremamente elaborata, ma essenzialmente continua- 
rono ad essere analoghi ai templi della rigenerazione dell’Europa e 
dell’ Anatolia risalenti a tre, quattromila anni prima. 


Le grotte-santuario 


I fedeli utilizzarono le grotte come santuari dal paleolitico 
superiore fino a tutto il neolitico. Queste grotte costituiscono una 
parte rilevante dei reperti archeologici minoici.* Non tutte le caver- 
ne erano sacre. I Minoici consideravano importanti solamente quel- 
le caverne che avevano particolari caratteristiche: ovvero quelle 
con camere, corridoi, stalagmiti e fonti d’acqua sorgente. La loro 
forma peculiare, l’oscurità e le pareti umide connettevano simboli- 
camente le caverne alla tomba e all’utero. Le cripte incolonnate 
assomigliavano a delle caverne artificiali, ma le caverne stesse 
costituivano dei santuari religiosi ancor più coinvolgenti e potenti 
delle cripte, poste come erano in luoghi remoti, decorate in modo 
fantastico con stalattiti e stalagmiti, e con i loro interni oscuri, illu- 
minati solamente da torce o lampade. Alcuni templi giganti conser- 
varono il loro santuario cavernicolo. Festo usò la grotta di Kamares, 
collocata a un’altitudine di 1.524 metri e accessibile solo in alcuni 
periodi dell’anno. Cnosso si servì dell’enorme grotta di Skoteino e 
di quella più piccola di Eileithya, entrambe luoghi di culto partico- 
larmente importanti nella regione. Sembra che i più grandi centri 
religiosi organizzassero dei pellegrinaggi verso questi luoghi sacri. 

L’esplorazione dei santuari cavernicoli ha portato alla luce 
diversi manufatti religiosi, come altari, recipienti, tavole delle 
offerte e oggetti simbolici che riflettono gli stessi motivi rigenera- 
tivi che si trovano nelle tombe e nelle cripte. Quasi ovunque furo- 
no ritrovate ceramiche del medio e del tardo minoico, tra cui le 
tazze a “guscio d’uovo” di Kamares e i magnifici vasi prodotti nel 
complesso templare di Festo. Tra i manufatti trovati nei santuari 
delle caverne ci sono tipiche epifanie della dea della morte e della 
rigenerazione, per esempio corni sacri, asce bipenne (d’oro, d’ar- 
gento e di bronzo) e sigilli e placchette con inciso l’albero della vita 
al centro di corna sacre. Alcuni ritrovamenti fanno pensare alla pre- 
senza nelle grotte di pellegrini e sacerdotesse. Gli archeologi hanno 
scoperto offerte votive, alcune con iscrizioni, e un numero conside- 
revole di statue che rappresentano devoti (maschi) che salutano con 
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il braccio destro alzato. Un sigillo della grotta Idea raffigura una 
sacerdotessa che tiene in mano una conchiglia di tritone di fronte a 
un altare sormontato da un paio di corna con in mezzo un albero 
della vita, e a fianco alberi isolati in ciascun lato. 

Molte caverne cretesi sono chiaramente associate al parto: la 
grotta di Eileithya ad Amnissos (la città portuale menzionata anche 
da Omero nell’Odissea) e la grotta di Dikte nella pianura di Lasithi. 
A tutt'oggi queste grotte conservano il loro antico nome. La dea 
Eileithya (un nome che non riscontra radici indo-europee), a cui 
venivano destinate offerte di miele, è menzionata per la prima volta 
su tavolette di Cnosso in lineare B (attorno al 1400 a.C.). Nel mito 
e nel rito della Grecia classica è conosciuta come Artemide Eilei- 
thya, 1’ Artemide che presiede il parto. Nelle caverne venivano con 
ogni probabilità svolti riti del rinnovamento e celebrazioni della 
nascita del fanciullo divino. 


Santuari di montagna 


Come quelli delle caverne, anche i santuari delle montagne 
evocavano un senso di potenza e di sacralità. Secondo le leggende 
molte divinità vivevano sulle cime delle montagne e perfino in epo- 
che recenti alcuni contadini greci credevano che una grande dea 
dimorasse in quei luoghi. Nella Creta minoica i primi santuari di 
montagna comparvero attorno al 2000 a.C. e si diffusero lungo tutto 
il secondo millennio, in alcuni casi fino ai tempi dei Greci e dei 
Romani. Gli archeologi hanno scoperto molti templi assai impo- 
nenti sulle cime dei monti cretesi, come per esempio quelli di 
Juktas (vicino ad Arkhanes, non lontano da Cnosso), Petsofas (pres- 
so Palaikastro, nella Creta orientale) e Traostalos (a nord di Za- 
kros). Questi templi contenevano tre o più stanze ed erano stati 
decorati con corna. 

Si può comprendere il significato simbolico dei santuari mon- 
tani a partire dalle loro raffigurazioni sui ryton di pietra trovati a 
Zakros e a Gypsades (vicino a Cnosso). Ogni edificio ivi rappre- 
sentato ha una facciata tripartita e pareti sormontate da corna. Il 
profilo antropomorfico del colle o del monte che incarnava la dea, 
fiancheggiata da una coppia di capre di montagna, decora la nicchia 
centrale, come è raffigurato sul rytòn di Zakros, mentre le nicchie 
laterali, più piccole, sono coperte da uccelli. Il ryton illustra inoltre 
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diversi tipi di altare sotto i santuari, su gradini o su rocce, il che fa 
pensare che i fedeli lasciassero delle offerte. La riproduzione di un 
santuario di montagna sul ryton di Gypsades comprende anche un 
devoto o un pellegrino che deposita le sue offerte su un cesto posto 
su una roccia. Sui santuari montani gli archeologi hanno trovato 
mucchi di offerte, non solo sugli altari, ma anche, come nel caso di 
Juktas, all’interno di crepacci e baratri profondi. Resti di cenere 
attestano che in occasioni particolari venivano accesi grandi falò. 

I simboli scoperti nei santuari montani sono correlati con quel- 
li trovati nelle grotte e nelle cripte: corni, asce bipenne, tori, uccel- 
li, scarabei e statuette antropomorfiche. Tutto ciò conduce ancora 
una volta a riti di rigenerazione. Alcune statuette femminili hanno 
dei serpenti sulle loro corone o sui loro copricapo; molte altre sta- 
tuette sembrano semplicemente rappresentare i devoti (i fedeli) con 
le braccia incrociate sul petto. Alcuni manufatti consentono di 
azzardare ulteriori ipotesi rispetto alle funzioni dei santuari monta- 
ni. Nel tempio di Juktas gli scavi hanno trovato piccole miniature 
di donne partorienti, una femmina con una gamba rigonfia e donne 
dal corpo deforme. Altre statuette rappresentavano pecore e vacche. 
(Per le illustrazioni di questi ex voto vedi Rutkowski 1986.) Questi 
santuari evidentemente offrivano guarigione e assistenza nel parto, 
oltre a servire da sedi di importanti riti di rinnovamento della vita. 
La dea rappresentata sui sigilli in piedi in cima a una montagna con 
in mano un simbolo di potere è ovviamente la medesima rigenera- 
trice e guaritrice trovata nelle cripte, nelle grotte e nei templi. 

Un articolo molto citato comparso sul National! Geographic 
(vedi Sakellarakis e Sakellarakis 1981) presenta i santuari di mon- 
tagna come luoghi di sacrifici cruenti che venivano compiuti nel- 
l’imminenza di una catastrofe naturale, al fine di propiziarsi la dea. 
Gli scavi di Yannis e di Efi Sakellaris (1981) contribuirono al deli- 
nearsi di questo scenario. Essi scoprirono il piccolo tempio triplo di 
Anemospilia, sul declivio settentrionale del monte Juktas, databile 
circa al 1700 a.C. Nel santuario centrale, una statua di legno a gran- 
dezza naturale si ergeva su un altare; il santuario a nord conteneva 
una tavola sacrificale a forma di altare, su cui si erano conservati i 
resti di un giovane diciassettenne, rannicchiato, con i piedi sulle 
natiche. Gli archeologi supposero che gli fosse stata tagliata la gola 
con il pugnale di bronzo che fu ritrovato assieme al cranio di un cin- 
ghiale accanto al ragazzo. Sul pavimento nelle vicinanze del corpo 
fu trovato un uomo robusto, sulla trentina. Gli archeologi si imma- 
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ginarono che l’uomo avesse ucciso il ragazzo poco prima che le 
pareti dell’edificio crollassero. Essi esumarono anche il corpo di 
una donna nelle vicinanze. Fuori dall’entrata del santuario princi- 
pale, dove stava la statua, trovarono ancora lo scheletro di un uomo 
o di una donna. Tutti questi individui trovarono la morte durante il 
terremoto che avvenne in coicidenza del rituale. Si tratta di un caso 
di sacrificio umano? Secondo Nanno Maritanos, le prove di un 
sacrificio umano sono ben lontane dall’essere esaustive.‘ Senz’altro 
c’è bisogno di più prove per concludere che questa civiltà praticas- 
se sacrifici umani. 


Corredi cultuali 


I manufatti rituali trovati nelle caverne minoiche, nei templi e 
nei santuari di montagna proseguirono la ricca tradizione religiosa 
del neolitico, riflettendo credenze e stili devozionali che i Minoici 
raccolsero come eredità dell’Europa antica. Sia la cultura minoica 
che quella dell’ Europa antica e dell’ Anatolia distinguevano diversi 
tipi di oggetti rituali: tripodi, rytòn e altari movibili; tavole specia- 
li con appositi spazi per le offerte; altari simili a panche lungo le 
pareti, con vasi, statuette e motivi simbolici; kernoi uniti a diverse 
tazze (al massimo nove) da una base comune (per offrire diversi tipi 
di grano, legumi, olio, miele, latte, lana ecc...); recipienti ornito- 
morfi (a forma di uccello), zoomorfi e antropomorfi per le libagio- 
ni o per altri scopi. Questa continuità registrata negli oggetti rituali 
comprova la longevità di una tradizione legata alle funzioni rituali. 
Gran parte dei corredì rituali minoici (per esempio i rytòn) presen- 
ta forme e preziosismi artigianali di superba bellezza, che surclas- 
sano il corredo neolitico. Però alcuni manufatti dell’ Europa antica, 
come i vasi ornitomorfi, zoomorfi e antropomorfi, sono equiparabi- 
li a quelli minoici. 


Il balzo del toro 


La religione minoica è caratterizzata da un’attenzione tutta 
particolare per il toro, come attestano i celebri affreschi del balzo 
del toro e le raffigurazioni sui sigilli che risalgono al quindicesimo 
secolo a.C. Altri manufatti collegati con il toro, in particolare i 
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“corni della consacrazione”, compaiono in contesti religiosi in 
molti siti cretesi. La tradizione della corrida in Spagna, Portogallo, 
Turchia e da altre parti deriva molto probabilmente dai giochi col 
toro minoici. In ogni caso lo “sport” moderno della corrida è cruen- 
to, mentre le raffigurazioni minoiche non danno segni di combatti- 
menti furibondi ai danni dei tori; rappresentano solamente uno 
sport elegante. L'affresco del balzo del toro nel labirinto di Cnosso 
mostra tre acrobati in azione: un giovane (dipinto di nero) che spic- 
ca il volo in direzione delle corna del toro, sopra la sua schiena, con 
le mani appoggiate sulla groppa e il corpo arcuato sulla coda; e due 
ragazze (dipinte di bianco): una stringe le corna del toro, mentre 
l’altra con le braccia spalancate aspetta di ricevere il giovane. 
Un’altra splendida rappresentazione mostra il toro con le zampe 
anteriori appoggiate su un grande blocco rettangolare e un giovane 
che volteggia sulle corna. Il fatto che il toro avesse le zampe ante- 
riori su un blocco certamente doveva servire per rendere più age- 
vole per l’acrobata compiere il salto sulle corna. Nel cortile centra- 
le di Festo fu trovato un grande blocco di pietra. J.W. Graham 
(1987) suppone che gli acrobati lo utilizzassero all’inizio di un 
gioco del toro, e che probabilmente i giochi del toro si svolgessero 
nelle corti centrali dei complessi templari. 

L’attenzione per il toro (e le sue corna) dimostrata dai Minoici 
rispecchia una tradizione dell’Europa antica, dove il toro era consi- 
derato sacro alla dea della morte e della rigenerazione; bucrani e 
coma di toro erano i simboli dei suoi poteri rigenerativi, presenti 
nelle tombe e nei templi della rigenerazione. Nella Creta minoica la 
presenza del toro e delle corna in così tanti aspetti della vita — affre- 
schi, sigilli e strutture architettoniche — esprime semplicemente la 
credenza diffusa nella rigenerazione. 


Dee e déi 


Dal momento che la continuità tra la religione dell’ Europa anti- 
ca e quella minoica si protrasse senza interruzioni, la religione 
minoica abbraccia molte divinità che derivano dalle dee e dagli dèi 
dell’Europa antica. La dea minoica più celebre, ritratta in sigilli, 
anelli, affreschi e sculture, è la giovane dea che può essere identifi- 
cata con la dea neolitica della rigenerazione. Le rappresentazioni la 
mostrano circondata da piante e animali. L’arte minoica riproduce 
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con abbondanza simboli rigenerativi: asce bipenne, farfalle, bucrani 
e alberi (o colonne) della vita. Un eccezionale ritratto di questa dea 
giunge dal tempio Xeste 3 sull’isola di Thera, dove l’affresco dei 
Raccoglitori di Crochi raffigura questa dea seduta su un trono o su 
una piattaforma tripartita, con a fianco un grifone e una scimmia. 
Giovani donne le porgono fiori su ceste. È vestita in modo molto 
accurato, con un costume di crochi, e indossa collane di anatre e 
libellule. Grandi cerchi d’oro le pendono dalle orecchie. Il suo abito 
è in armonia con il paesaggio acquitrinoso; si tratta della matrona 
della natura. Nanno Marinatos (1984) la descrive più particolarmen- 
te come il rinnovamento primaverile della matrona della natura. 
Recipienti rituali dello stesso tempio di Thera raffigurano rondini, 
gigli e crochi. Scene naturali dipinte sugli affreschi e sui vasi a 
Cnosso e a Thera alludono all’idea della fecondità e della primavera. 

La dea giovane, forte, con il seno scoperto, è ritratta anche sui 
sigilli, fiancheggiata da grifoni o leonesse. Il sigillo di Cnosso la 
mostra in piedi in cima a un monte, che regge uno scettro; c’è un 
devoto che la saluta e dietro di lei si intravedono le colonne di un 
tempio, forse Cnosso. Un altro sigillo di Cnosso la riproduce sedu- 
ta su una piattaforma tripartita con a fianco dei leoni. Un sigillo tro- 
vato nella caverna di Dikte presenta la grande, forte dea che solle- 
va corni tripli sulla testa. Molti sigilli la riproducono con in mano 
uccelli acquatici. 

Su altri sigilli e anelli la dea, seduta, riceve dei doni. Sul sigil- 
lo di Cnosso una donna, probabilmente una sacerdotessa, le porge 
un grande vaso con due manici circolari. Nella scena, la dea sta 
seduta su un albero lussureggiante e si tiene i seni nudi con la mano 
sinistra. Tra lei e la sacerdotessa c’è una grande ascia bipenne, men- 
tre in cielo si vedono una luna crescente e il sole (o forse la luna 
piena). 

Un simbolo minoico molto utilizzato collegato alla dea della 
rigenerazione è la /abrys, o ascia bipenne. Compare di frequente 
nelle cripte, nelle tombe e nei templi, spesso rappresentata mentre 
spunta dal mezzo delle corna sacre. È il simbolo principale di que- 
sta dea nel suo aspetto rigenerativo. Spesso l’ascia è riprodotta in 
modo antropomorfico con una testa umana; altre volte il manico 
dell’ascia ha la forma di un albero. Questa dea incarnata dall’ascia 
bipenne era la divinità più importante venerata nel complesso tem- 
plare di Cnosso. Una delle tavolette in lineare B (greco miceneo) 
trovate nell’archivio di Cnosso si riferisce a un’offerta di miele 
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dedicata a “DA-PU-RI-T0-JO-PO-TI-NI-JA”. Dal punto di vista 
linguistico, da-pu-ri-to-jo è da collegare alla parola greca /aburyn- 
thos (labirinto), un nome attribuito al complesso templare di 
Cnosso. Po-ti-ni-ja (potnia) significa “signora” o “regina”. L’offer- 
ta del miele era dunque a favore della “Signora (o Regina) del 
Labirinto” (cioè del complesso templare di Cnosso). 

Questa dea figura in modo prevalente nell’arte del medio- 
minoico cretese. Arthur Evans la chiamò la “Grande Dea Minoica”. 
Sopravvisse lungo i periodi successivi della dominazione achea e 
della Grecia classica, e alcuni scritti lasciati da autori greci e latini 
ne hanno conservato i nomi. Nell’antichità classica, la stessa divi- 
nità, a seconda della località in cui veniva venerata, era identificata 
con nomi diversi, così pure la dea minoica della rigenerazione ha 
molti nomi. Uno dei suoi nomi era Britomartis, “Dolce Vergine” o 
“Dolce Fanciulla”, che ne risalta la giovinezza e la bellezza. 
Nell’isola di Egina veniva venerata come Aphaia. Un altro dei suoi 
nomi era Diktynna, che alcuni studiosi collegano a dykton, “rete”. 
Le leggende raccontano che questa dea fu salvata da alcuni pesca- 
tori dopo che si era gettata in mare per fuggire dalle brame di 
Minosse; ma si tratta probabilmente di un’etimologia artificiosa. 
Infatti la connessione tra la dea e la rete era iniziata ben prima di 
questa leggenda greca. Il simbolo della rete, che compare già nel 
paleolitico e prosegue lungo le ere neolitiche e minoiche, funge da 
collegamento tra il parto, l’acqua della vita e il liquido amniotico. 
Il nome della grotta Dikte e della montagna Dikte molto probabil- 
mente derivano dal culto di questa dea nelle grotte e sulle cime 
della montagna. 

La connessione con il fluido vitale conduce al suo aspetto di 
dea del parto, Eileithya. Questo nome è collegato alla grotta di 
Amnissos. Omero la descrive come mogostoks, o “dea delle doglie 
del parto”. Un altro dei suoi epiteti, Phytia, significa “colei che sti- 
mola la crescita”. Su alcune monete romane di epoca imperiale 
Diktynna è rappresentata con in braccio un bambino: sì tratta di 
Zeus (lo Zeus cretese è un fanciullo divino, quello greco è più tardo 
e prese il posto del fanciullo divino dell’Europa antica). Artemide, 
venerata sia nella Grecia classica che in quella ellenistica, è la stes- 
sa dea ed è associata con la grotta di Akrotiri, nella Creta occiden- 
tale. Questa grotta è chiamata Arkoudia, “Grotta dell’Orsa”, a tut- 
t'oggi ancora luogo sacro alla Vergine, che ha un nome locale: 
Panagia Arkoudiotissa, “Nostra signora, il (Dolce) Orso”. Come si 
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è già avuto modo di notare, anche la Grecia classica collegava 
Artemide con l’orso. In questo senso si può intendere un legame tra 
Artemide e l’orsa-madre, ben evidenziato nell’arte scultorea del 
neolitico. I nomi usati per questa dea lungo tempi e luoghi diffe- 
renti, gettano una luce importante su molti dei suoi aspetti: è gio- 
vane e bella, è la dea del parto ha il potere di stimolare la crescita 
ed è la madre orsa che accudisce il fanciullo divino. 

Nei primi capitoli sulla religione dell’Europa antica ho fatto 
riferimento alla stretta connessione tra la vita e la morte: la dea era 
elargitrice della vita così come padrona della morte. Con tutti i sim- 
boli rigenerativi rappresentati in modo tanto prevalente nell’arte 
minoica, ci si aspetterebbe che il lato mortifero della dea si manife- 
stasse nel buio dei santuari cavernicoli e delle cripte. Invece non è 
così. La vita, c non la morte, caratterizza in modo del tutto preva- 
lente la cultura minoica. Cionondimeno l’immagine della dea- 
avvoltoio presentava un aspetto della dea della morte secondo i 
Minoici. Su sigilli e anelli essa è riprodotta con la testa di avvoltoio 
o di un uccello rapace dalle grandi ali, ma può anche avere grandi 
seni nudi, segno che non si tratta solo della dea della morte, ma 
anche della rigenerazione. Evidentemente si tratta di una derivazio- 
ne dalla dea-uccello del neolitico che sta all’origine anche della dea 
greca Atena. Il nome di Atena, che non è indo-europeo, compare sui 
testi della Creta micenea. Su una tavoletta di Cnosso (V 52) è inci- 
sa una dedica ad a-ta-na po-ti-ni-ja, ‘Signora (Padrona) Atana”.° La 
stessa dea è rappresentata nel nudo rigido di marmo o alabastro, la 
dea tombale ereditata dal neolitico. Indossa una maschera con un 
grande naso’ e ha un grande triangolo pubico rigenerativo della vita 
(vedi sopra, Fig. 13), ed ecco che ancora una volta l’enfasi cade 
sulla morte e sulla rigenerazione. 

La dea-serpente dei Minoici ha membra di serpente oppure 
spire di serpente sulla sua corna, come nel neolitico. Le celebri 
sculture in ceramica trovate nei vestiboli del tempio di Cnosso si 
presentano ben agghindate, con seni nudi e serpenti che strisciano 
sulle loro braccia, attorcigliati alla vita o tenuti in mano. Queste 
sculture probabilmente rappresentano la dea-serpente o la sacerdo- 
tessa che compie danze rituali connesse alla rigenerazione della vita 
dopo la stagione invernale. Anche le statuette che tengono in mano 
degli uccelli o raffigurate con in testa una colomba, come quelle 
trovate nella Tomba delle Asce Bipenne (che è sia una tomba che 
un tempio) a Cnosso, sono in armonia con il motivo della rigenera- 
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zione primaverile. 

La dea gravida della vegetazione, delle cui statuette sono 
ricolmi i siti dell'Europa neolitica, è assente nei resti archeologici 
di Creta. Ma il suo ricordo è conservato nelle leggende e nelle fonti 
scritte, che documentano di due dee cretesi della vegetazione: 
Ariadne (Arianna) e Demetra. Secondo l’/nno omerico a Demetra, 
questa dea giunse in Grecia da Creta. Entrambe le dee sono sposa- 
te a un dio: Ariadne andò in nozze con Dioniso”, mentre Demetra 
sposò Giasone.’ Ad Ariadne venivano dedicate due feste a Naxos, 
la prima per celebrare le sue nozze, la seconda per piangerne la 
morte. Questa dea moriva ogni anno, come il suo consorte, il dio 
della vegetazione, per dare nuova fertilità alla primavera. Il mito 
classico che riporta la morte delle divinità maschili e femminili 
della vegetazione molto probabilmente deriva dall'Europa neoliti- 
ca, come mostrato dalla sepoltura delle figure maschili e femmini- 
li in atteggiamento meditabondo (che forse rappresentano delle 
divinità) in una tomba Cernavoda della cultura Hamangia in 
Romania, risalente all’inizio del quinto millennio a.C. La morte 
della dea della vegetazione è una tradizione locale ed è poco pro- 
babile che gli antichi Europei l’avessero importata dal Medio 
Oriente. Lutti e lamentazioni per divinità femminili non compaio- 
no nei culti orientali, nei cui miti muore solamente il dio maschio. 
Nei miti greci di Demetra e Persefone, madre e figlia, quest’ultima, 
lo spirito del grano, muore e rinasce. I semi ricavati dal raccolto 
venivano tenuti in fosse sotterranee, in modo che potessero essere 
resi fertili dal contatto con i morti. Persefone era il simbolo della 
vegetazione morente, come sua madre, Demetra, rappresentava la 
vegetazione che rinasceva e cresceva. 

Un’altra divinità minoica le cui prove più importanti proven- 
gono dalle leggende e dai documenti scritti, ma la cui presenza è 
attestata anche dall’archeologia, è un giovane dio morente nato in 
una grotta, la grotta di Dikte, e nutrito dalla dea omonima. Alcuni 
sigilli minoici raffigurano il giovane dio. Un sigillo di Kydonia 
mostra il dio che sorge in mezzo a due comi come un albero della 
vita, affiancato da animali mitologici: una capra alata e un “demo- 
ne” con la testa di animale che tiene in mano un’anfora. Altri sigil- 
li o figure di sigilli lo rappresentano come il “signore degli anima- 
li”, che tiene in mano animali o uccelli, un'immagine analoga a 
quella della dea “matrona degli animali”. Un’altra divinità maschi- 
le, molto presente nell’immaginario neolitico, il dio morente dei 
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dolori, non è presente nelle riproduzioni minoiche. Ma come il gio- 
vane dio nato nella grotta, il dio dei dolori abita le leggende che rac- 
contano la morte di Dioniso, di Lino, dello Zeus cretese, di Velcha- 
nos e di Hyakinthos. Velchanos perdurò fino all’epoca classica 
come uno dei titoli attribuiti allo Zeus cretese: ‘“Zes Velchanos”. Si 
trattava di un kouros, un ‘fanciullo”’.’° 

Poseidone, il principale dio miceneo, regnava non solo sul 
mare e sulla terra, ma anche sui cavalli e sui terremoti. Forse in ori- 
gine era un dio minoico, una controparte della madre terra. Nel 
greco omerico il suo nome è Poseidaon; la forma primitiva è 
Poteidaon. L'etimologia del suo nome presumibilmente si richiama 
al “Signore della Terra”, dall’indo-curopeo potis, “signore” e da, 
“terra” (cfr. Demeter: da + mater)." Questa etimologia e l’associa- 
zione con i cavalli fa pensare all’influenza indo-europea per quanto 
riguarda l’origine di Poseidone, ma l’associazione con il mare e la 
terra suggerisce radici più antiche (vale a dire pre-indo-europee). 
Divinità analoghe pre-indo-europee compaiono in altre regioni 
d’Europa: per esempio il dio germanico Njoròr, dio del mare e della 
terra, una controparte maschile di Nerthus, la madre terra. Alcune 
tavolette in lineare B trovate a Pilo raccontano di offerte elargite in 
onore di Poseidone, in parecchi casi accostato a una divinità femmi- 
nile, po-si-da-e-ja (al dativo: Posidaeiai). Insieme ricevono un’offerta 
composta da una mucca, una pecora, un verro c una scrofa: tipiche 
offerte della madre terra note, comprovano i rituali tardo-romani. 

A quanto sostiene Castleden (1990) un sigillo d’argilla trova- 
to a Khania, noto come il “Marchio del Padrone”, risalente al 1500- 
1450 a.C. riproduce il Poseidone minoico sotto forma di patrono 
del mare. In questa scena, Poseidon sta in cima a un tempio costie- 
ro. È un dio giovane e forte; un braccio è proteso e tiene in mano 
un lungo bastone. Ha lunghi capelli ondeggianti e indossa una col- 
lana e un braccialetto. Un anello d’oro di Cnosso ritrae lo stesso 
tipo di dio, dai lunghi capelli e con in mano un bastone. Lo si vede 
incombere accanto a un santuario di colonne e di alberi. 
Chiaramente questo dio ispirò gli iconografi minoici, ma c’è biso- 
gno di prove ulteriori per poterlo identificare con Poseidone. In 
generale, nell’arte minoica le divinità maschili sono dèi della vege- 
tazione e sono associati con animali. In questi aspetti, sono contro- 
parti delle divinità femminili. Anche il potente dio con il bastone ha 
un parallelo iconografico nella dea ritta in cima a un monte che 
tiene in mano un bastone, simbolo della sua potenza. 
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Riti funebri 


Come nell’Europa antica, i reperti archeologici che riguarda- 
no i riti funebri cretesi forniscono molti dettagli riguardo alla strut- 
tura sociale e alle credenze religiose di Creta. Durante l’era neoliti- 
ca a Creta il rito di sepoltura comunemente usato richiedeva tombe 
o grotte scavate nella roccia, come a Malta o in Sardegna, oppure 
tombe a camera circolare dette tho/os. Le tombe tholos sono soprat- 
tutto nella pianura di Mesata, nella Creta meridionale. Queste 
tombe contengono centinaia di sepolture che risalgono all’età del 
bronzo (terzo millennio a.C.). Sembra che le tombe fossero usate da 
alcuni clan, e alcune si presentano appaiate. Esse ospitavano centi- 
naia di sepolture, con i singoli resti trattati nello stesso modo." 
L’usanza della sepoltura collettiva a Creta è riconducibile alle 
sepolture collettive dell’ Europa occidentale megalitica del quarto e 
terzo millennio a.C. Come nel caso dell’Europa occidentale, le 
sepolture rispecchiano una società fondata su clan. Qualche tomba 
collettiva ha camere incolonnate che ricordano le stalagmiti delle 
grotte e le cripte incolonnate. Le offerte lasciate fuori dalle tombe 
indicano feste funebri o memoriali celebrate in giorni particolari, 
dopo la deposizione delle ossa. Come è tipico, i ritrovamenti com- 
prendono kernoi di pietra e tazze di libagione. Gli scavi portarono 
alla luce anche modellini di santuari con colonne, come per esem- 
pio a Kalimari, vicino a Festo. Qui un modellino aperto di un edi- 
ficio rettangolare, con due colonne a dividere la facciata, contene- 
va quattro figure umane sedute su scranni di fronte a tavole per le 
offerte, mentre i fedeli entravano nel santuario portando delle tazze. 
Un altro modellino di un edificio rotondo, forse la copia di una 
tomba tholos, comprendeva due persone sedute ai due lati di un 
tavolo basso. I modellini sembrano riprodurre pasti funebri. Feste 
di questo tipo non venivano celebrate in onore di una singola per- 
sona, ma come rito comunitario, per il ritorno dei morti agli ante- 
nati e alla dimora ancestrale. In alcune zone meridionali di Creta 
l’usanza della sepoltura collettiva si conservò fino alla fine del 
quindicesimo secolo a.C. Si è scoperta una tomba, non regale, risa- 
lente a un periodo di poco anteriore al 1450 a.C.; le tombe piccole 
e le sepolture individuali compaiono a Creta solo successivamente 
a questa epoca. Il mutamento dalla sepoltura collettiva tribale al 
seppellimento individuale coincide con la comparsa delle influenze 
micenee dalla Grecia continentale. 
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In ogni caso tra i Minoici c’erano alcune sepolture eccezio- 
nalmente ricche, nelle quali gli individui venivano seppelliti in sar- 
cofagi' in cui compare il simbolismo della rigenerazione. Come 
nelle cripte, i corni di consacrazione con un’ascia bipenne (o una 
farfalla) che sorge nel mezzo dominano l’iconografia. Accanto alle 
asce bipenne, circondate da piante, pesci, e temi marini e da linee 
ondeggianti, ci sono colonne verticali di spirali, archi, semicerchi o 
serpenti. Alcuni sarcofagi raffigurano grifoni in volo o piovre con il 
volto umano o perfino con seni. Molti sarcofagi di Rethymnon, ora 
al museo di Khania, presentano tori dipinti e uccelli rapaci: una 
considerevole combinazione del toro con la dea-avvoltoio. 

Il sarcofago più celebre, risalente all’occupazione micenea di 
Creta (1400 a.C. circa), trovato a Hagia Triada, Creta meridionale, 
è stato riprodotto molte volte da molti autori. Le scene dipinte su 
tutti e quattro i pannelli costituiscono un vero e proprio tesoro per 
interpretare i rituali di sepoltura. Uno dei lati lunghi raffigura diver- 
se donne, che probabilmente stanno cantando, precedute da un suo- 
natore di flauto. La parte centrale mostra una ricca scena sacrifica- 
le: un toro è posto sopra una tavola e il suo sangue viene raccolto 
in un recipiente; sotto la tavola, due capre attendono di essere sacri- 
ficate; sulla destra, di fronte a un altare, una sacerdotessa dispone 
un recipiente con le offerte; sull’altare ci sono una brocca per la 
libagione e un cesto di frutta, dietro il quale si erge un obelisco sor- 
montato da un’ascia bipenne con un uccello appollaiato; sullo sfon- 
do si vede una costruzione sormontata da un paio di corna che rac- 
chiudono un albero della vita. Uno dei lati stretti mostra l’avvento 
di due dee presso il santuario su un cocchio tirato da grifoni volan- 
ti; sulle ali di uno dei grifoni sta appollaiato un grande uccello. 
L’altro lato lungo rappresenta un morto senza braccia ai piedi di un 
altare di fronte alla sua tomba (o al santuario). Tre uomini gli por- 
tano delle offerte: una barca e due vitelli. Sulla sinistra si vedono 
molte persone raccolte in processione, tra cui un suonatore di lira, 
una donna che trasporta dei secchi e una sacerdotessa che raccoglie 
del liquido in un vaso tra due aste che hanno in cima le asce bipen- 
ne. Il secondo pannello stretto comprende di nuovo due figure fem- 
minili su un cocchio tirato da capre selvatiche. Sono entrambe 
molto probabilmente le stesse dee collegate con la morte e la rige- 
nerazione, forse una coppia madre-figlia.'* 

Nel tempo si sono configurate due linee interpretative delle 
scene composte sul sarcofago di Hagia Triada. Secondo la prima, si 
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tratterebbe della sepoltura di un uomo senza braccia, mentre secon- 
do l’altra le scene potrebbero raffigurare la resurrezione del dio 
della vegetazione (Veiovis, secondo Gjerstad 1973) in primavera. 
Quale delle due è la più valida? La partecipazione della dea (o delle 
dee), il sacrificio del toro, le libagioni, le asce bipenne sopra le 
colonne e gli alberi sembrano appartenere ai riti rigenerativi. La 
barca offerta al morto molto probabilmente si richiamava al suo 
viaggio per l’altro mondo. I riti funebri implicavano anche proces- 
sioni e musica. In questo senso ci sono più motivi per pensare a riti 
di sepoltura piuttosto che alla rinascita di un giovane dio." 


La caduta della cultura minoica 


La civiltà minoica raggiunse l’apice del suo sviluppo all’incir- 
ca nei due secoli e mezzo tra il 1700 e il 1450 a.C., nonostante i di- 
sastri naturali e quelli causati dall'uomo che colpirono l’isola di 
Creta. Uno dei più terribili disastri naturali documentato in epoca 
storica ebbe un suo ruolo nella disfatta di Creta: a centododici chi- 
lometri a nord di Creta c’è l’isola di Thera, che era o un avamposto 
della cultura minoica, oppure una civiltà autonoma ma dalle carat- 
teristiche estremamente simili. Ma l’isola in sé era in realtà la cima 
di un vulcano inattivo da lungo tempo. Probabilmente tra il 1628 e 
il 1627 a.C. il vulcano eruttò sprigionando una potenza 1883 volte 
superiore a quella dell’esplosione dell’isola di Krakatoa in 
Indonesia. L’esplosione di Krakatoa creò onde gigantesche che 
devastarono vaste zone delle isole del Sud Pacifico. L’eruzione vul- 
canica di Thera distrusse gran parte dell’isola, lasciando un cratere 
vulcanico pieno d’acqua largo 12,8 chilometri e profondo fino a 
400 metri. Nella porzione rimasta dell’isola, alcuni edifici a due 
piani della comunità di Akrotiri sopravvissero sotto tonnellate di 
cenere vulcanica. Ci si può collegare alle città italiche di Ercolano 
e Pompei, che ebbero la stessa sorte più di un millennio dopo. 
Come Pompei ed Ercolano, anche Akrotiri rimase pressoché intat- 
ta, sepolta dai detriti del vulcano, fino agli scavi di questo secolo. 

L’esplosione del vulcano di Thera produsse una gigantesca 
onda di maremoto che si abbatté sulle coste continentali della 
Grecia e sulle sponde settentrionali di Creta, dove c’erano molte 
grandi città minoiche. Sia l’esistenza del vulcano di Thera che la 
sua eruzione preistorica furono scoperte soltanto di recente, negli 
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anni 60, da Spiridon Marinatos, il direttore degli scavi di Thera. 
All’inizio alcuni studiosi supposero che questa eruzione avrebbe 
spiegato definitivamente la caduta della cultura minoica, che 
avvenne poco tempo dopo. Ma analisi più accurate mostrano che 
l'eruzione non annientò completamente la cultura minoica. I centri 
abitati dell’entroterra e sulla costa meridionale rimasero al sicuro. 
Sulle rive devastate a nord, gli scavi trovarono conferma di nuovi 
strati di costruzioni sopra le macerie. Dunque per almeno cinquan- 
t’anni dopo l’esplosione i Minoici continuarono a riedificare la loro 
cultura. 

Benché la cultura minoica sia stata probabilmente indebolita 
dalla catastrofica esplosione di Thera, il suo estremo collasso fu cau- 
sato dall’intervento dell’uomo, non della natura. Per diversi secoli 
Creta era scampata al destino della Grecia continentale che era stata 
invasa dalle tribù indo-europee. Ma attorno al 1450 a.C. il caos assa- 
lì Creta, non solo lungo le coste, ma lungo l’intera isola. Tutti i cen- 
tri mostrano segni di incendi e distruzioni, come in seguito a sac- 
cheggi da parte degli invasori. Molti luoghi riproducono il modulo 
che si riscontra nei precedenti siti dell’ Europa antica: gli strati anti- 
co-europei si interrompono bruscamente, compare uno strato 
distrutto, e subito dopo una nuova occupazione con stili architetto- 
nici, artistici e manufatti diversi. Durante questa fase, archeologica- 
mente nota come “tardo palaziale”, la cultura cretese risultante era 
un miscuglio di elementi antico-europei e indo-europei. 


Conclusioni 


La cultura minoica fu fiorente per molte centinaia di anni. Il periodo 
della “civiltà” minoica, che rispetta i criteri dell’avanzata tecnologia nel- 
l’arte e nell’architettura, risale a circa il 2000 a.C. La cultura minoica 
aveva profonde radici nell'Europa antica e nell’ Anatolia, come compro- 
vato dalla sua creatività artistica, dalla sua struttura sociale tea-centrica e 
dal simbolismo composto da grifoni, spirali, palme, gigli, lune, serpenti e 
labrys, l’ascia bipenne. L'arte minoica celebrò la vita e la natura; i reperti 
parlano della dea della nascita e della vita: in cima a un monte o su una 
piattaforma tripartita affiancata da leoni, con in mano degli uccelli. In tal 
senso la dea o le dee dei Minoici proseguirono la tradizione dell’ Europa 
antica. Benché, tra i manufatti minoici scavati, le figure femminili fosse- 
ro molto più numerose di quelle maschili, i Minoici raffigurarono nella 


212 / Marija Gimbutas 


loro iconografia anche il giovane dio dell’anno. 

I popoli di Creta idearono anche due sistemi di scrittura, uno gero- 
glifico e l’altro lineare, il cosiddetto lineare A; sulla base di quest’ultimo, 
i Micenei svilupparono il loro proprio script, il lineare B. Molte delle divi- 
nità che conosciamo dalla Grecia arcaica o classica — Hera, Artemide, 
Poseidone e altre — compaiono nelle liste delle iscrizioni in lineare B, il 
che prova la loro notevole continuità. 

All’inizio si pensava che i centri della cultura minoica fossero dei 
palazzi, con le connotazioni gerarchiche e patriarcali che implica questo 
termine. Ora sappiamo che questi “palazzi” erano in realtà dei complessi 
templari e che la cultura era centrata sulla dea. Mentre i complessi tem- 
plari erano tanto centri amministrativi quanto luoghi di culto, i santuari 
delle caverne e quelli di montagna probabilmente si concentravano solo 
sull’aspetto rituale. In questi santuari furono trovate corna sacre, asce 
bipenne e sigilli incisi con l’albero della vita: sono tutti temi della rigene- 
razione. I Minoici celebravano il passaggio dalla morte alla rinascita. 

Così i Minoici proseguirono le culture artistiche e centrate sulla dea 
tipiche del neolitico. Ulteriori prove di questa continuità sono da cercare 
nella tradizione minoica delle sepolture collettive, distinte dalle sepolture 
individuali delle culture indo-europee." 

Con la caduta della cultura minoica scomparve l’ultima delle civiltà 
anatolico-antico-europee. Ma i Minoici e così pure altre culture dell’Euro- 
pa antica avrebbero influenzato in modo evidente il mondo antico: un’in- 
fluenza che è perdurata fino all’epoca moderna. 


Capitolo 8 
La religione greca 


L’epoca classica della Grecia si sviluppò pienamente nel corso 
di un millennio, a partire dalle prime occupazioni in territorio 
greco. La cultura primitiva dei Greci, nota come micenea, raggiun- 
se l’apice del suo sviluppo intorno al 1300 a.C.; il suo sistema di 
scrittura, la lineare B, derivava dall’ancora indecifrato lineare A dei 
Minoici, e anche la sua arte è piuttosto simile a quella dei Minoici. 
Questo capitolo esamina le due forme di cultura greca.' 


Il periodo miceneo 


La maggior parte degli studiosi concordano sul fatto che i 
Micenei, la cui cultura si formò in Grecia sull’onda delle prime 
incursioni indo-europee, avessero conquistato le città minoiche. I 
Micenei giunsero al predominio del Peloponneso attorno al 1600 
a.C. e i loro centri erano costituiti da città estremamente fortificate. 
La più importante è Micene, di cui rimangono ancora le massicce 
mura di cinta. Prima della metà del diciottesimo secolo, gli studiosi 
pensavano che i Micenei esistessero solamente nell’/liade e 
nell’Odissea di Omero. Heinrich Schliemann fu il primo a scoprire 
l’esistenza dei Micenei come popolo vero e proprio. Incominciò a 
scavare le rovine di Micene nel 1876, dopo aver completato gli scavi 
di Troia in Asia Minore. Fin dall’inizio, lo scopo di Schliemann era 
quello di provare la realtà storica dei poemi omerici. 

I Micenei adottarono molti elementi della cultura minoica: ci 
sono tavolette d’argilla con iscrizioni in lineare B sia a Creta che 
nelle città micenee continentali. Le tavolette conservano soprattut- 
to brevi liste e inventari, ma ve ne sono anche alcune che riportano 
i nomi di alcune divinità venerate in Grecia anche nella successiva 
età classica: per esempio Zeus, Hera, Atena, Artemide FEileithya, 
Poseidone, Dioniso e forse (ma con un nome diverso) Apollo. 
Sfortunatamente le tavolette forniscono solo i nomi delle dee e 
degli déi. Rivelano poco circa le loro mitologie o le caratteristiche 
che i Micenei attribuivano a queste divinità; infatti i Greci non tra- 
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scrissero i loro miti e le loro leggende se non a partire dall’ottavo 
secolo a.C. 

I Minoici trasmisero ai Micenei anche uno stile artistico e arti- 
gianale. Gli abili artigiani cretesi evidentemente si spostarono sul 
continente dove, sotto i loro dominatori micenei, produssero cera- 
miche e affreschi secondo lo stile minoico. Compaiono i medesimi 
simboli a Creta e sul continente, e in effetti per questo periodo si 
parla spesso di arte minoico-micenea, sia per quanto riguarda 
l’Egeo, sia per quanto riguarda il continente. 

L'arte, l’architettura e i documenti scritti dei Micenei rivelano 
un’affascinante commistione di elementi indo-europei e antico- 
europei. Non c’è dubbio riguardo alle origini indo-europee dei 
Micenei. Essi glorificavano la guerra e i guerrieri maschi deteneva- 
no il predominio nella società. Proseguendo la tradizione funebre 
Kurgan, le tombe micenee sono prevalentemente sepolture di 
maschi guerrieri con le loro armi, il pugnale e la spada, e con note- 
voli manufatti d’oro.’ Il loro panteon presentava divinità maschili 
guerriere. Nel contempo, le prove archeologiche dimostrano che i 
Micenei mantennero con una certa tenacia alcune credenze minoi- 
che tipiche dell’Europa antica, le cui dee e i simboli — la matrona 
degli animali e delle montagne, le dee dei serpenti e degli uccelli, i 
comi di consacrazione e le asce bipenne — sono presenti nell’arte 
continentale micenea. Nei santuari si possono trovare sia divinità 
maschili che femminili, con le divinità femminili che sorpassano di 
numero quelle maschili. I Micenei produssero migliaia di statuette 
della dea, i cui tratti derivavano direttamente da quelli dell’ Europa 
antica. Modelli a grandezza naturale di serpenti, scoperti all’inter- 
no delle stanze-magazzino di un santuario, sono da annoverare tra i 
più importanti manufatti micenei: indicano chiaramente l’impor- 
tanza del culto del serpente in quell’epoca. 

La civiltà micenea dimostra che almeno una parte significati- 
va della fede nella dea persistette nell'Europa dell’età del bronzo, 
anche all’interno di culture decisamente indo-europee. I Micenei 
rappresentano un’importante fase di transizione tra la cultura gine- 
cocentrica dell’Europa antica e la cultura della Grecia classica, 
dove l’elemento maschile giunse a dominare in, senso quasi totale. 

I Micenei, essi stessi discendenti da tribù indo-europee del 
nord (Europa centrale) alla fine dovettero soccombere agli Indo- 
europei più aggressivi. Attorno al 1200 a.C. una nuova ondata di 
popoli dall’Europa centrale si abbatté sulla Grecia e sulle isole 
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dell'Egeo. Da qui gli abitanti della Grecia e delle isole dell’Egeo 
caddero in un’epoca buia dalla quale, secoli dopo, sarebbe sorta la 
Grecia classica. 


La Grecia classica 


Durante l’epoca buia, che durò alcuni secoli dopo la civiltà 
micenea, la scrittura in lineare B scomparve, vennero meno le opere 
d’arte tanto pregevoli della tradizione minoico-micenea e le grandi 
fortificazioni collinari dei Micenei, devastate dalle invasioni, cad- 
dero in rovina. I Greci post-micenei vivevano in piccoli, sparuti 
centri abitati. Ma a dispetto della decadenza culturale, gli elementi 
micenei si spostarono alla successiva cultura greca in diversi modi. 
I Micenei parlavano una forma arcaica della lingua greca, come 
dimostrano le tavolette in lineare B. Si può supporre che in que- 
st’area, durante i secoli bui, si parlasse una qualche forma di greco. 
In questo modo perdurò l’attività religiosa, dal momento che i nomi 
di molte divinità greche note dall’epoca classica sono documentati 
per iscritto nelle tavolette minoiche di parecchi secoli prima. Inoltre 
molte sedi cultuali micenee, come i santuari di Delfi e di Eleusi, 
continuarono il loro esercizio durante i secoli bui, per poi raggiun- 
gere il culmine del loro sviluppo nell’epoca classica. Anche i poemi 
epici di Omero, l’Iliade e l'Odissea, benché scritti nel settimo o 
nell’ottavo secolo a.C., sono stati fissati nella precedente epoca 
micenea. 

La cultura greca che sorse dopo i secoli bui era per molti versi 
differente da quella micenea. Si possono solo avanzare supposizio- 
ni su questo contrasto, ma un primo fattore determinante giunse dai 
popoli che invasero i Micenei, a cui la tradizione greca ha dato il 
nome di tribù doriche. Il secondo fattore emerse dall’ Anatolia e dal 
Medio Oriente, durante il cosiddetto periodo orientalizzante.’ 

Il mutamento più radicale è costituito dall’indebolimento del 
ruolo della donna nella società. Nelle primitive civiltà minoica e 
micenea, il femminile svolgeva un ruolo centrale e (almeno nella 
Creta minoica), le donne occupavano posizioni sociali significative. 
Ma questo cambiò drammaticamente nell’età classica. La società 
ateniese classica escluse dalla vita pubblica le donne, che dunque 
non partecipavano quasi a nessuna delle attività significative socia- 
li, politiche o intellettuali. Anche la religione della Grecia classica 
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restrinse il campo del femminile: le dee greche, ben lontane dal 
ricoprire ruoli paragonabili a quelli delle loro antenate minoico- 
micenee, erano subalterne alle divinità maschili. Ai posto di una 
forza centrale femminile alla guida del cosmo, il dominio era in 
mano alle potenze maschili. Il panteon gerarchico greco rispec- 
chiava la società greca. Zeus, la divinità maschile dominante, 
discendeva da un dio-guerriero tipicamente indo-europeo. Anche il 
panteon greco, anche se non in modo uniforme, con-fuse alcune dee 
e dèi dell'Europa antica con divinità create dai pastori indo-europei. 

Benché la società e la religione greche relegassero il femmini- 
le a ruoli inferiori, lo studio della religione greca serve per com- 
prendere meglio la spiritualità dell'Europa antica e la sua con- 
fusione con la religione indo-europea. I Greci lasciarono dettaglia- 
ti documenti scritti circa la loro religione e le loro usanze. Due delle 
più antiche raccolte di opere letterarie risalgono circa al settimo o 
all’ottavo secolo a.C.: le epiche omeriche dell’/liade e dell’Odissea 
e la Teogonia di Esiodo. I poemi epici di Omero in effetti furono 
fissati parecchi secoli prima durante l’epoca micenea e si rifanno 
alle avventure degli eroi delle città-stato micenee, le loro leggenda- 
rie gesta contro la città di Troia e i loro viaggi di ritorno. Dal 
momento che le epiche furono fissate in epoca micenea è forte la 
tentazione di usare i poemi omerici come fonti della religione mice- 
nea. Ma occorre ricordare che i poemi omerici raccontano la mito- 
logia dei Greci dell’ottavo secolo, che Omero ha attribuito ai 
Micenei. Benché la società micenea fosse senz’altro di tipo guer- 
riero, i reperti archeologici dimostrano che conservava ancora in 
modo piuttosto forte le credenze nella dea strettamente collegate 
con quelle della Creta minoica. Alcuni mutamenti catastrofici inter- 
corsero nel continente lungo i quattro o cinque secoli tra la caduta 
della civiltà micenea e il sorgere della Grecia arcaica, e l'egemonia 
femminile cedette alla religione famigliare presentata da Omero, 
dove le dee sono subordinate agli dèi. 

Un'altra importante opera letteraria è la Teogonia di Esiodo. 
Mentre Omero collocava l’intervento delle divinità olimpiche 
all’interno di narrazioni di gesta, la Teogonia è a tutti gli effetti 
un’opera teologica. Esiodo scrisse per spiegare le origini del mondo 
e delle divinità e le relazioni tra le dee e gli déi della Grecia. 

Queste opere, come le altre fonti successive, forniscono detta- 
gliati resoconti circa la religione greca compreso il panteon famiglia- 
re delle dee e degli dèi e come questi interagissero tra di loro e con il 
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mondo umano. I Greci, politeisti, adoravano molte divinità, la cui 
dimora era stata allontanata dalla terra e posta sulla vetta del monte 
Olimpo. Le divinità maschili del panteon greco dominavano sia il 
mote Olimpo che il mondo degli uomini. Il loro sovrano era Zeus, 
una variante del dio indo-europeo del cielo e del tuono. Le dee che in 
precedenza avevano ricoperto ruoli importanti, adesso diventano le 
mogli o le figlie degli dèi. Alcune leggende narrano di rapimenti di 
dee da parte di Zeus o di altri dèi, il che può essere interpretato come 
un’allegoria della sottomissione della religione locale della dea da 
parte del panteon patriarcale degli invasori. In effetti il panteon greco, 
con i suoi molti dèi indo-europei, divenne decisamente bellicoso; 
alcune delle dee ereditate dall’Europa antica furono militarizzate. 

Esaminando i testi scritti che descrivono le dee greche ci si 
può fare un’idea delle discendenze antico-europee, dal momento 
che l’archeologia, da sola, non ha conservato dettagli paragonabili 
ai commenti degli scrittori antichi. Alcune divinità erano chiara- 
mente la prosecuzione delle tradizioni del neolitico e della cultura 
minoica. Occorre ricordare che l’amalgama delle culture indo-euro- 
pea e antico-europea coinvolse le dee e gli dèi della religione della 
Grecia classica. In questo periodo la dea vivificatrice dell’Europa 
antica progressivamente si trasformò, assumendo tratti indo-euro- 
pei, fenomeno che evidentemente si verificò nei secoli che prece- 
dettero la nascita della Grecia classica, nei periodi noti come arcai- 
co, geometrico e proto-geometrico. Il periodo classico in Grecia 
iniziò attorno al 500 a.C.: fu preceduto dal periodo arcaico, che 
risale dal settimo al sesto secolo a.C. e dai periodi proto-geometri- 
co e geometrico che risalgono dal decimo all’ottavo secolo a.C. 
Benché la dea avesse perduto il suo posto primario nel vissuto reli- 
gioso di queste epoche, nella Grecia classica si continuarono a 
venerare dee potenti. 


Dee, déi e creature sovrannaturali 
Ecate 
Ecate, nelle sue molteplici forme, discendeva dalla dea antico- 
europea della vita, della morte e della rigenerazione. E sempre stata 


una divinità potente, dai tempi dei Micenei ai Greci, e veniva ado- 
rata con danze estatiche. Secondo le fonti scritte e le raffigurazioni 
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sui dipinti vasali e nelle sculture, rappresentava diverse fasi della 
vita: l’elargitrice delle nascite e la protettrice della maternità, la ver- 
gine giovane e forte, ma anche la megera terribile e spaventosa.‘ 
Questi aspetti sono analoghi alle fasi della luna — crescente, calan- 
te e piena — e al ciclo di vita, morte e rigenerazione. Lo scrittore 
Porfirio, nel terzo secolo d.C., sostiene che gli antichi la chiamas- 
sero “luna”. 

In ogni caso, Ecate rappresenta soprattutto la morte. È un’as- 
sassina senza pietà che vaga per i cimiteri a raccogliere il veleno. Il 
suo animale, il cane, compare talvolta al suo seguito: tipica è la sua 
rappresentazione con in mano una torcia, che incede nella notte 
seguita dai suoi cani. Talvolta la dea stessa è un cane che latra. 
Presso Caria, nella Turchia occidentale, i fedeli le offrivano dei cani 
in sacrificio e organizzavano danze orgiastiche in suo onore. Gli 
scrittori greci la descrivono come la signora delle strade notturne o 
dei crocicchi, che fa sviare i viandanti. Talvolta porta in testa un 
nido di serpi. Stando a Pausania (III: 16,7), le statue di Ecate ave- 
vano un enorme potere magico. Lo splendore della sua statua nel 
tempio di Efeso costringeva coloro che la guardavano a coprirsi gli 
occhi (Ginzburg 1991, p. 131 [ed. it. p. 109]). Le sue erbe favorite 
erano il papavero, la mandragora, la smilace e l’aconito. 


Artemide 


La giovane e potente Artemide era la dea della primavera, 
dava la vita a tutta la natura. Come a Creta, veniva venerata in 
quanto matrona delle montagne, delle foreste, delle pietre, degli 
animali e delle acque termali. Era venerata soprattutto in Arcadia 
(una regione in cui l’influenza indo-europea fu meno pronunciata 
che in altre aree della Grecia), dove era nota come kallisto, “la più 
bella”, o agrotera, “la selvaggia”. A Pausania, secondo secolo d.C., 
si deve la notizia che la sua statua arcade di Desponia era vestita 
con una pelle di daino.° Viveva nelle foreste selvagge, incontami- 
nate, circondata da cervi e cani: signora della natura libera, vergine, 
intatta. Sotto forma di fanciulla, correva lungo Je montagne insieme 
con le sue ninfe, danzando e scagliando le sue frecce, esultando 
nella caccia. Le sue ninfe abitavano i ruscelli, i fiumi e i fiori. Era 
la Potnia Theron, la “Signora delle fiere” e la “cacciatrice di cervi” 
secondo gli Inni omerici. Le sue raffigurazioni su vasi o placchet- 
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te d’avorio o altrove, la mostrano alata, che stringe in mano gru od 
oche, con a fianco un cervo, un cane o un leone. In epoca storica, 
Artemide, la matrona del mondo selvaggio, riceveva in sacrificio 
ogni genere di animale selvatico; nel secondo secolo d.C. Pausania 
menziona cervi, cerbiatti, cinghiali, uccelli, cuccioli di lupo e di 
orso.* Alcune tavolette micenee in lineare B trovate a Pilo registra- 
no il suo nome: A-ti-mi-te, A-ti-mi-t0. 

Come a Creta, Artemide rimase la protettrice del parto, com- 
parendo al momento della nascita di un bambino o di un animale. 
L’artemisia, un'erba medicinale, favoriva le doglie. Diana, l’equi- 
valente romana di Artemide, era “colei che apre l’utero”. In 
Tessaglia le donne incinte le offrivano dei sacrifici come Enodia?, 
per assicurarsi la sua benedizione al momento del parto. Le offerte 
comprendevano pesi di telaio, fusaioli e statuette sedute nella posi- 
zione del parto. In quanto protettrice delle nascite, Artemide era una 
Parca che tesse e fila la vita umana. L’associazione dell’ Artemide 
protettrice delle nascite con l’orso costituisce un altro collegamen- 
to con la religione primitiva. Le fonti classiche convergono sul fatto 
che Callisto fosse stata mutata in orsa, e successivamente divenne 
la costellazione dell’Orsa Maggiore, e che le giovani ateniesi dan- 
zassero in onore di Artemide di Brauronia, una città dell’ Attica. Le 
virtù materne dell’orsa, che è uno strenuo difensore e un’attenta 
accuditrice dei suoi cuccioli, resero questo animale, fin dal neoliti- 
co, un doppio della dea protettrice delle nascite. 

Artemide rappresenta anche la rigenerazione. Come nel neoli- 
tico, le sue epifanie sono l’ape e la farfalla, o quegli animali asso- 
ciati alla vulva, al feto o all’utero: la rana e il rospo, il porcospino, 
il pesce e la lepre. Come è già stato detto, la dea veniva venerata 
come rospo in Egitto, in Italia e in Lituania. Il rospo ha caratteristi- 
che potenti simili a quelle della dea: può secernere un veleno viru- 
lento in grado di uccidere un uomo, ma in grado anche di guarire da 
alcune malattie. 

Una delle scene più riccamente rigenerative, che coinvolge 
Artemide-Ecate, giunge da un’anfora a forma di uovo trovata in una 
tomba in Boezia, risalente al 700, 675 a.C. Qui la dea è circondata 
da uccelli, svastiche, una testa di toro, un oggetto a forma di vesci- 
ca, leoni (o cani feroci) che ringhiano e serpenti che si arrampicano 
su colonne isolate. In questa scena il pesce occupa la posizione sim- 
bolicamente centrale: nuota all’interno del corpo della dea, equiva- 
lente all’utero. La dea mostra alcune caratteristiche di un insetto, 


220 / Marija Gimbutas 


forse un’ape: linee dentellate attorno alla parte inferiore del corpo e 
linee a zig-zag su ogni lato della testa che assomigliano più a delle 
antenne che a dei capelli umani. Le sue braccia distese senza mani 
fanno pensare a zampe d’insetto. Il pannello dell’altro lato dell’an- 
fora include un grande uccello chiaramente mitico: il suo corpo è 
quello di un pesce modellato a rete. (Vedi Gimbutas 1989, Fig. 
405). Sotto l’uccello compaiono una lepre con triangoli modellati a 
rete. Serpenti, spirali, svastiche e altri uccelli aggiungono energia al 
dinamismo di questa scena rigenerativa. I due pannelli del vaso 
beotico, risalenti a poco prima dell’alba della Grecia classica, pre- 
sentano quasi un catalogo dei simboli rigenerativi che ci sono fami- 
gliari dall’era neolitica. 

In un frammento di una tragedia di Eschilo le sacerdotesse di 
Artemide compaiono sotto forma di api (in greco melissai); l’ape è 
un altro importante simbolo rigenerativo ereditato dal neolitico e 
dall’epoca minoica. Nel terzo secolo d.C. Porfirio sosteneva che le 
anime sono api'° e che Melissa attira verso la terra le anime che 
stanno per nascere. Sempre Porfirio equipara la luna al toro (un 
altro simbolo di rigenerazione) e afferma curiosamente che le muc- 
che generano api. La dea sotto forma di ape compare nei gioielli 
greci dal settimo al quinto secolo a.C., nelle isole di Rodi e di 
Thera. Le lamine d’oro la raffigurano con testa e braccia umane, ma 
con corpo e ali di ape, con tanto di addome increspato. Ad Efeso, 
Artemide era associata all’ape come suo animale di culto e l’orga- 
nizzazione del santuario in epoca classica probabilmente si è ispi- 
rata all’analogia simbolica di un alveare, con sciami di sacerdotes- 
se-api, melissai, ed esseni, “fuchi”, che erano sacerdoti eunuchi." 
L’ape, proprio come il coleottero o lo scarabeo egizio, simboleggia 
l’etemno rinnovamento. 

Artemide aveva molte epifanie a forma d’insetto: l’ape, la 
falena, la farfalla. La sua epifania sotto forma di farfalla è un’im- 
magine che derivava dal neolitico e dal minoico cretese. È molto 
simile all’immagine della /abrys cretese, l’ascia bipenne. Se si 
aggiungono caratteristiche antropomorfiche all’ascia bipenne — una 
testa circolare o coronata, un gambo, una pianta o un corpo umano 
nel mezzo e due triangoli come ali — l’immagine è trasformata nella 
dea sotto forma di falena o di farfalla. In epoca micenea questa 
immagine era ancora popolare, benché in una forma più rigida 
rispetto a quella dell’arte minoica. Nei periodi greci arcaico, proto- 
geometrico e geometrico il motivo divenne progressivamente sem- 
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pre più astratto. Fu integrato all’interno di un disegno ornamentale 
come file di asce bipenne (due triangoli uniti ai vertici) o come 
segni a X separati da un gruppo di linee verticali. 


Atena 


Atena rappresenta un’altra divinità discendente da prototipi 
antico-europei o minoici. Fu una popolare dea greca venerata in 
molti luoghi oltre che ad Atene, soprattutto il Peloponneso (Argo e 
Sparta) e la Turchia occidentale (Troia e Smime). Atena discende- 
va dalla dea-serpente e dalla dea-uccello dell'Europa antica; era 
anche la protettrice della comunità e la sostenitrice della vita, c 
veniva associata ad alcune città greche. A partire dal quinto secolo 
a.C. divenne stabilmente la dea ufficiale della polis ateniese. Ac- 
quisì caratteristiche militari durante l’età del bronzo e divenne la 
vittima di un bizzarro mito olimpico, nel quale è descritta come una 
figlia di Zeus che salta fuori dalla testa del padre armata di tutto 
punto. L'immagine della greca Atena fa emergere alcune caratteri- 
stiche acquisite dalla dea-avvoltoio dell’Europa antica con diversi 
attributi marziali indo-europei, come lo scudo, l’elmo crestato e la 
lunga lancia. Sui vasi greci e nelle statue compare insieme ad alcu- 
ni uccelli (oche, anatre, gabbiani, rondini e aquile di mare, ma so- 
prattutto civette e avvoltoi). Omero, nell’Odissea, afferma che Ate- 
na è in grado di mutarsi in avvoltoio.'? Questa dea intervenne come 
civetta nella battaglia contro i Persiani e contribuì, così almeno fu 
creduto, alla vittoria. Nei dipinti vasali la si vede come una civetta 
armata di elmetto e lancia. Talvolta si mostrano entrambe le figure: 
Atena come dea antropomorfa e alle sue spalle la civetta. Omero la 
chiamava “Faccia di civetta”. 

Una delle funzioni importanti di Atena è quella di elargitrice 
delle abilità, probabilmente ereditata dall’epoca neolitica. Questa 
associazione (che chi scrive ha esaminato ne // linguaggio della dea) 
può essere rintracciata nell’ Europa antica attraverso i segni e le iscri- 
zioni incise sui manufatti, come fusaioli, pesi di telaio, crogioli e 
strumenti musicali. Secondo il mito greco, Atena inventò il flauto, la 
tromba, la ceramica, la metallurgia, la filatura, la tessitura e molti 
altri strumenti della vita civile. Una serie di lamine greche in terra- 
cotta mostra una civetta con braccia umane che fila al telaio. 
Tessere, filare, intrecciare, cucire erano attività associate comune- 
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mente tanto ad Atena e alla sua controparte romana, Minerva, quan- 
to alla dea dell'Europa antica. Le sacerdotesse del tempio di Atena 
cucivano il peplo (una specie di veste o scialle) per la dea. Atena era 
anche associata all’artigianato del metallo. In una casa all’interno 
della cittadella di Micene, dentro una stanza dedicata alla lavorazio- 
ne del metallo, gli scavi scoprirono un affresco di una dea, molto 
probabilmente Atena. Anche la cultura minoica collegava la dea con 
la metallurgia. La grotta di Arkalokhori, a sud di Cnosso, serviva sia 
come santuario che come laboratorio per i fabbri del bronzo. Come 
sorgente delle abilità artigianali e protettrice delle città, Atena per- 
sonificava la madre della vita civilizzata. 


Sirene e Arpie 


Due creature soprannaturali della mitologia greca che manife- 
stano anch’esse i tratti di uccelli erano le Sirene e le Arpie.'* Queste 
creature, con i loro antecedenti nella neolitica dea-uccello, incorpo- 
rano una testa umana, il corpo di un uccello e le zampe di avvol- 
toio. Nell’Odissea di Omero, la Sirena possiede la sinistra abilità di 
adescare gli uomini con il suo canto e di condurli alla morte. Le 
Sirene sono associate alla musica nella Repubblica di Platone: il 
mito di Er narra il ruolo della musica nell’universo fisico, dove i 
corpi celesti stanno sospesi in sfere concentriche trasparenti che 
girano attorno a un fuso, come un grande fusaiolo. Ciascuna sfera 
possiede una Sirena che canta la sua nota particolare, dando forma 
alla mistica Musica delle Sfere. 


Hera 


Hera (la Giunone romana), una dea grande, maestosa e bella, 
governava la pastorizia e la navigazione. I più importanti templi di 
Hera conosciuti sono quelli di Argo, di Perakhora a Corinto, quelli 
delle isole di Samo e di Lesbo, e, in Italia, quelli di Sibari e della 
Foce del Sele. Gli artisti spesso la raffiguravano come una potente 
regina posta tra due leoni, paragonabile alla dea minoica che si erge 
sul monte. Il rilievo su un pitfos cicladico d’argilla del 680, 670 
a.C. la ritrae con una corona dalla quale spuntano tralci di vite grevi 
di grappoli; leoni ringhianti fiancheggiano la sua potente figura e le 
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sue braccia sono sollevate. Due sacerdotesse si occupano della sua 
sacra veste modellata a rete. Una delle più antiche festività religio- 
se in Grecia, alla quale potevano partecipare solo le donne, si svol- 
geva in onore di Hera: aveva luogo ad Olimpia ogni quattro anni. 
L’evento principale era una famosa gara di corsa tra vergini che 
gareggiavano in ordine di età: prima le più giovani, poi le più anzia- 
ne. La vincitrice riceveva una corona di rami d’ulivo con una ghir- 
landa d’ulivo e una parte di una vacca cornuta che sarebbe stata 
appositamente sacrificata ad Hera. 

Nell’arte e nella leggenda, Hera ha spesso a che fare con muc- 
che e serpenti. Quest'ultima associazione suggerisce un legame con 
la dea-serpente preistorica, la protettrice della vita famigliare e par- 
ticolarmente del bestiame. Hera percorreva le pianure fertili con le 
mandrie e riceveva buoi in sacrificio nei suoi templi. Omero la 
chiamava “Hera dall’occhio bovino”.'* Bovini, animali con le 
corna, statuette antropomorfe con grandi occhi e statuette di ser- 
penti sono da annoverare tra le offerte a lei dedicate. Le riprodu- 
zioni rivelano i suoi capelli avvolti come serpenti e le sopracciglia 
a forma di corna. Spirali, cerchi e zig-zag decoravano i suoi abiti. 
Una sorella nordeuropea di Hera è Marsa o Marha, descritta nei 
canti mitologici lituani, chiamata la “madre delle Mandrie”, la 
“Madre del Latte”, o la “Fata delle Vacche”. Esaminerò questa figu- 
ra in seguito, nel capitolo dedicato alla religione baltica. 

Nel panteon olimpico, Hera era sia la sorella maggiore che la 
sposa di Zeus. Alcune volte, nell’età del bronzo, comparivano come 
marito e moglie, ma molte rappresentazioni pittoriche continuava- 
no a mostrare Hera che occupava il trono mentre Zeus restava in 
secondo piano. La si può anche vedere in piedi che sovrasta il dio, 
con il braccio disteso come una grande dea, mentre lui siede nella 
posa del supplice figlio-amante. L’/liade la chiamava “Hera del 
trono d’oro”. Dopo secoli di tentativi, Zeus ottenne la mano di Hera 
con l’inganno. Secondo un mito, si tramutò in un piccolo cuculo per 
avere accesso al seno di Hera', dopodiché Zeus si rilevò all’im- 
provviso tentando di possederla senza il suo consenso. Così Hera 
personificò l’archetipo della moglie riottosa e possessiva; anche se 
non perse mai del tutto i suoi poteri. 

La Grecia classica proseguì il rituale misterico noto come hie- 
ros gamos, o “nozze sacre”, tra Hera, o la grande dea, e Zeus. 
Questa unificazione di una dea con un dio faceva rivivere e germo- 
gliare la terra. L’/liade contiene un bel passo sull’influenza delle 
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nozze tra Zeus e Hera: “E sotto di loro la terra divina produsse erba 
tenera, e loto rugiadoso e croco e giacinto morbido e folto, che della 
terra di sotto era schermo””° [trad. it. Calzecchi Onesti, Einaudi]. 


Demetra e Persefone 


Diversi aspetti della neolitica dea gravida della vegetazione 
possono essere riconosciuti in Demetra, la regina del grano, così 
come in sua figlia Persefone, che è sia la fanciulla del grano che la 
regina dei morti. Persefone è conosciuta anche come Kore, “fan- 
ciulla”. Kore è la forma femminile di koros, che significa tanto 
“germoglio” quanto “fanciullo”. Anche l’animale sacro a Demetra, 
la scrofa, derivava dal simbolismo neolitico. 

Demetra è la dea dei frutti della terra; veniva chiamata “la 
verde”, “la portatrice di frutti”, “colei che riempie il granaio” e 
“colei che porta le stagioni”. Nell’Inno omerico a Demetra, quan- 
do la dea giunge ad Eleusi mascherata da vecchia, dice alla gente di 
venire da Creta. Sembrerebbe dunque che i Minoici e i Greci vene- 
rassero in Demetra un’identica dea. In ogni caso più tardi Demetra 
venne integrata nel panteon olimpico; divenne sorella di Zeus, 
Poseidone e Ade e in alcune versioni Poseidone violentò Demetra 
Erinyes (la “Furiosa”) mentre questa era alla ricerca di sua figlia 
Persefone. A dispetto dell’aggiunta indo-europea della violenza 
carnale, Demetra continuò ad essere venerata come la “madre del 
grano” e anche come la “madre dei morti”, dato che i semi devono 
andare sotto terra per dare frutto. Plutarco, nel primo secolo d.C., 
chiamava i morti il “popolo di Demetra”, Demetroi.?! Una simile 
credenza deve essere stata in forte contrasto con la visione indo- 
europea degli inferi come un regno cupo e tenebroso dove risiedo- 
no le anime senza vita.?? Omero parla della “tremenda Demetra” 
come la “Regina dei Morti”, sposa di Ade. Ancora, nell’arte visiva 
del quinto secolo e oltre, Persefone è rappresentata seduta su un 
trono, con in mano una colomba, una melagrana, una torcia e/o 
delle spighe di grano. La luce della sua torcia vivifica il grano: i 
semi non muoiono, ma continuano a vivere, nel mondo infero. 
Questa immagine incarna la sostanziale differenza tra le ideologie 
degli abitanti dell'Europa antica e gli Indo-europei. Nella credenza 
dell’Europa antica la vita prosegue in uno stato di ibernazione (l’es- 
sere nel non-essere), mentre nella credenza indo-europea la vita 
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viene meno o si estingue. I misteri di Eleusi rispecchiano prevalen- 
temente alcune credenze dell’Europa antica: la z0é, la “forza vita- 
le”, non subisce interruzioni e permea di sé ogni cosa. 

Demetra e Persefone sono talvolta chiamate Demetre, un 
nome che mette in evidenza l’unità della loro divinità. In alcune pit- 
ture vasali e nelle sculture talvolta è difficile distinguere chi sia la 
madre e chi la figlia, talmente sembrano simili e tanto stretto è il 
vincolo che le unisce. In effetti le due immagini rappresentano due 
versioni di una sola dea: il suo aspetto adulto e il suo aspetto più 
giovane. In primavera, le due si ricongiungono gioiosamente. 
Persefone ritorna al mondo della luce con il fanciullo Dioniso- 
Brimos. Il fanciullo divino nasce dal conflitto tra le tenebre e la 
luce, in questo modo la vita continua. 

La storia di Demetra e Persefone si richiama a raffigurazioni 
neolitiche molto più antiche delle due dee, o delle dee ritratte come 
gemelle siamesi. Le fonti apparentemente disparate come le sta- 
tuette che risalgono al settimo fino al quarto millennio a.C. e la 
pianta dei templi maltesi, conservano entrambe le versioni. Sia 
nelle statuette doppie (vedi sopra, Fig. 76), sia nei templi maltesi (di 
Ggantija e di Mnajdra, vedi sopra, Fig.re 73 e 74) i due elementi 
che compongono l’insieme non sono uguali: uno è leggermente più 
grande dell’altro. È probabile che le immagini doppie e i templi 
simboleggino le stagioni primavera-estate e autunno-inverno in un 
ciclo di costante rinnovamento. 


Lino 


Nel capitolo 1 l’analisi della dea gravida della vegetazione e 
del dio dell’anno aveva esaminato l’importanza delle divinità 
maschili e femminili per quanto concerne la perpetuazione del ciclo 
delle coltivazioni. I Greci non si limitarono ad adottare la dea anti- 
co-europea della vegetazione, adottarono anche le divinità maschi- 
li della vegetazione che muoiono e risorgono. Una di queste divini- 
tà è Lino, il dio dell’omonima fibra, che nasce dalla terra, cresce, 
fiorisce e poi subisce un supplizio e muore. Delle cerimonie annua- 
li celebrano le lamentazioni per la morte “prematura” di Lino, 
descritta da diversi autori. L’//iade di Omero parla del “lamento di 
Lino” o “Linodia”.* Esiodo, verso la metà del settimo secolo a.C., 
dice che tutti i cantori e i suonatori di lira nei banchetti e nelle danze 
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mettono in scena il canto di Lino.” Altri autori classici alludono più 
volte al “lamento di Lino” o al “destino di Lino”. 


Dioniso 


Un altro dio della vegetazione è il Dioniso con le corna, nato 
dal toro o dall’acqua. Compariva in primavera traboccando di viri- 
lità ed era amato soprattutto dalle donne. Cresce, sposa la regina (la 
dea) e infine muore. Molti templi e sculture attestano questo culto. 
Alcune feste come le Antesterie o le Lenaia o le Grandi Dio- 
nisiache, rimettono in atto uno scenario orgiastico con falli, coppe 
falliche, ramaioli e piatti cultuali: Dioniso uomo-toro che sposa la 
regina. La festa di Lenaia, che si teneva in gennaio, svegliava la 
vegetazione intorpidita. La festa cittadina delle Dionisiache in 
marzo veniva celebrata per garantire la fertilità della terra, come 
suggerisce la presenza di un fallo: ogni città greca mandava a que- 
sta festa un oggetto fallico come tributo.” Le Antesterie erano la 
festa dei fiori che comprendeva allegre bevute. Terminava con la 
celebrazione delle nozze di Dioniso in una stalla di buoi, seguita 
dalle donne. Alcuni manufatti rituali simili a quelli della Grecia 
classica — falli, coppe con manici fallici e sculture di uomini-toro — 
si sono trovate anche nell'Europa sud-orientale, risalenti al sesto, 
quinto millennio a.C., il che suggerisce che cinquecento anni prima 
della civiltà greca classica esistevano feste di tipo dionisiaco che 
perdurarono per moltissimo tempo. Un’altra prova della longevità 
del culto dionisiaco proviene dall’isola di Keos, scavata da M.E. 
Caskey che scoprì un santuario di Dioniso risalente al quindicesi- 
mo secolo a.C. Il santuario rimase attivo per più di mille anni. I 
ritrovamenti di Keos comprendono statuette in terracotta che ripro- 
ducono donne in posture danzanti, con abiti da festa, seni scoperti, 
collane di serpenti e cinture. Forse rappresentano le menadi, le 
fedeli ed estatiche danzatrici delle feste dionisiache. 

Secondo la religione orfica il dio Dioniso fu ucciso e smem- 
brato. Egli, come Persefone, ritornò alle profondità della terra e vi 
rimase, come una semenza. Alcune donne salvarono il seme o il 
fallo, lo posero in una cesta di vimini e celebrarono il rituale per il 
risveglio del dio.” Nel mito, Zeus affidò le membra di Dioniso ad 
Apollo che le pose accanto al suo tripode (il simbolo che richiama 
alla trinità femminile) di Delfi.* L’omphalos segnava questo luogo 
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sacro, il centro dell’universo greco. Apollo, il guaritore e il porta- 
tore di luce infine ridonò la vita al Dioniso smembrato, sofferente, 
temporaneamente folle. I due dèi avevano bisogno l’uno dell’altro, 
perché essi rappresentavano gli aspetti complementari delle tenebre 
e della luce. Questa riunificazione portava beneficio alla terra. 


Hermes 


Il dio pre-olimpico Hermes, associato anch’esso al fallo e al 
serpente, stimolava la crescita delle piante e la fecondità degli ani- 
mali. Era probabilmente un discendente delle figure nude e falliche 
dell’Europa antica. Dio giovane che portava fortuna, veniva vene- 
rato soprattutto in Arcadia. Il suo monumento cultuale è la famosa 
erma fallica, un pilastro squadrato con in cima una testa umana e 
munito di un fallo. Nell’antichità si vedevano abbastanza spesso 
delle erme ai lati delle strade. Come divinità antropomorfa, Hermes 
aveva un bastone, il Kerykeion, una bacchetta magica con dei ser- 
penti avvolti sopra. Regnava anche nel mondo infero; con il suo 
kerykeion chiamava le anime dalle tombe. Omero riferisce che pro- 
vocava negli uomini tanto il sonno quanto il risveglio. Era un dio 
psicopompo e rigenerativo. Il fallo e il serpente, i suoi simboli prin- 
cipali, sono in questo senso del tutto appropriati. 


Asclepio 

Un'altra divinità maschile associata ai serpenti è il greco 
Asclepio, il salvatore-guaritore. Un serpente è avvoltolato sul suo 
bastone magico, come sul Kerykeion di Hermes. In alcune rappre- 
sentazioni lo si vede accanto a un serpente, o con un serpente che 
si arrampica sul suo corpo. La funzione del serpente di Asclepio è 
curativa, mentre quella del serpente di Hermes è letargica e risve- 
gliante. 


Zeus Ktesios 


I serpenti fungono anche come guardia della famiglia e molti- 
plicazione delle ricchezze. Il serpente maschio della famiglia nella 
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mitologia greca è Zeus Ktesios. Fin qui è giunto Zeus! In quanto 
guardiano del penus (cibo e provviste), nella mitologia romana que- 
sti serpenti, i penati, sono stati immortalati in innumerevoli dipinti 
murali. 


Crono 


Anche il dio pre-ellenico Crono, spesso raffigurato come un 
vecchio seduto su uno scranno, con in mano un oggetto ricurvo, 
forse un falcetto, presiede al ciclo della vegetazione. La sua festa, i 
Cronia, era una celebrazione autunnale. Le sculture e le statuette 
dell’Europa antica di uomini seduti con in mano un oggetto ricurvo 
sono con ogni probabilità degli antenati di Crono. Queste immagi- 
ni possono essere originarie della cultura pre-greca di Sesklo (ini- 
zio del sesto millennio a.C.) in Tessaglia e della cultura Tisza (ini- 
zio del quinto millennio a.C.), che si sviluppò in una regione che 
comprende le odierne Ungheria e Croazia. 


Pan 


Il dio greco Pan ha chiare radici pre-elleniche. Era il dio della 
foresta, che viveva al di fuori del panteon delle grandi divinità. Era 
un pastore e proteggeva gli animali selvatici, i cacciatori e gli api- 
coltori. Tra i suoi attributi ci sono la siringa (il flauto di Pan), il 
pastorale e un ramoscello di pino. Più di cento luoghi attestati di 
culto si identificano con il nome di Pan, il che dimostra la sua popo- 
larità. La sua associazione alla natura selvatica fa pensare alle pro- 
fonde radici nella preistoria, forse anche a prima dell’invenzione 
dell’agricoltura. 


Conclusioni 


Questa disamina delle divinità dell’Europa agtica che influenzarono 
la mitologia greca classica illustra che anche dopo venticinque secoli di 
dominio indo-europeo (a partire dal terzo millennio a.C.), il cuore religio- 
so dell’Europa antica rimase vitale. Le dee più importanti deli’ Europa 
antica — che diventarono Artemide, Hera, Atena e Demetra — trovarono la 
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loro strada all’interno del panteon maschile dell’Olimpo. I Greci costrui- 
rono splendidi templi per queste dee, così come fecero per gli dèi indo- 
europei. In ogni caso le dee indipendenti, partenogeniche (che creano la 
vita senza la partecipazione del maschio), divennero spose, mogli e figlie 
degli dèi indo-europei, quantunque non sempre con successo o con esiti 
felici. Nella mitologia greca, Zeus violenta centinaia di dee e ninfe, 
Poseidone violenta Demetra e Ade Persefone. Questi stupri all’interno 
della sfera divina forse rispecchiano le brutalità riservate alle donne 
dell'Europa antica durante la transizione dal pre-patriarcato al patriarcato. 

In precedenza, durante i millenni del neolitico, le dee governavano 
il parto, il sostentamento della vita, il morire e la rigenerazione. Le dee 
dell'Europa antica svolgevano queste funzioni con tutta la loro potenza, 
come si evince dai tratti decisi delle loro raffigurazioni nelle statuette o 
nella scultura. In epoca classica le dee dell’Europa antica assunsero con- 
notazioni erotiche, militari per alcune (come Atena), e furono ridotte a 
ruoli subalterni rispetto agli dèi. Afrodite (la Venere romana) perde tutte le 
sue funzioni tranne l’amore e la sessualità.” Questa nuova immagine del 
femminile indebolì le dee dell’Europa antica, ridotte ormai ad attributi di 
fragile bellezza e debolezza fisica. Questa idea di deficienza femminile, 
presente sia nella religione che nel sistema sociale, sarebbe stata ereditata 
dalle moderne culture occidentali. Seguita fino ai giorni nostri ad afflig- 
gere l’arte sacra e l’arte profana. 

Ci furono alcune fusioni di divinità maschili vecchie e nuove: Zeus 
e il fanciullo divino, oppure Zeus e il serpente (Zeus Ktesios). Queste 
fusioni sono strane, dal momento che Zeus rappresenta un potente e auto- 
nomo dio del tuono indo-europeo (0 dio del tuono con-fuso con il dio del 
cielo limpido). Il suo ingresso nel dominio mitologico del fanciullo divi- 
no (nato in una grotta e allevato dalla dea) e della divinità famigliare cto- 
nia (il serpente) è piuttosto sorprendente. Altre divinità maschili 
dell’Europa antica — gli spiriti della fertilità e della vegetazione, così come 
ì protettori degli animali selvatici e delle foreste — continuarono ad esiste- 
re ai tempi dei Greci quasi inalterate. 


Capitolo 9 
La religione etrusca 


Un’altra antica cultura che mantenne alcune tradizioni 
dell’ Europa antica e dell’ Anatolia è quella etrusca. Gli Etruschi abi- 
tarono una regione dell’Italia a nord di Roma in un’area più o meno 
corrispondente all’attuale Toscana, nota ai tempi dei Romani con il 
nome di Etruria. Gli Etruschi furono la più antica civiltà installata 
nella penisola italiana, prima dei Romani e contemporaneamente al 
Greci. All’apice della loro potenza, tra l’ottavo e il sesto secolo 
a.C., gli Etruschi dominavano su Roma, avevano commerci in gran 
parte del Mediterraneo orientale e avevano fondato delle colonie 
nell’Italia del sud. 

L’origine degli Etruschi è piuttosto enigmatica. Nel secolo 
scorso il dibattito tra gli studiosi si era diviso tra chi sosteneva che 
gli Etruschi fossero originari dell’Italia e chi invece ne faceva degli 
immigrati dall’ Asia Minore. Erodoto sostiene che gli Etruschi emi- 
grarono dalla Lidia in Asia Minore nel tredicesimo secolo a.C. Un 
manufatto trovato nell’isola di Lemno a nord del mar Egeo, una 
stele con inciso un testo in un dialetto imparentato con la lingua 
etrusca, consolida questa supposizione. In ogni caso gli Etruschi 
potrebbero essersi sviluppati da una cultura locale dell’età del ferro 
nota come villanoviana. 


La lingua e la cultura etrusca 


Gli Etruschi parlavano una lingua non indo-europea, anche se 
attorno a loro nella penisola italiana si parlava quasi ovunque indo- 
europeo. I loro vicini indo-europei erano i Latini (i futuri Romani) 
e gli Umbri. Quando i Greci incominciarono a colonizzare alcune 
parti del Mediterraneo occidentale', aprirono i commerci sul Tir- 
reno, nelle coste dell’Italia centrale, entrando così in contatto con 
gli Etruschi; negli scavi etruschi relativi a quest'epoca sono state 
trovate delle ceramiche greche. Gli Etruschi adottarono un certo 
numero di innovazioni greche, compreso l’alfabeto, che gli Etru- 
schi modificarono leggermente per adattarlo al loro linguaggio. 
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Sono state registrate circa tredicimila iscrizioni etrusche, e dal 
momento che si conosce la fonetica dell’alfabeto greco, si può con 
una certa approssimazione ricostruire il suono della lingua etrusca. 
La lingua etrusca è stata decifrata, ma la maggior parte dei testi 
etruschi resta oscura. Ciò è dovuto da una parte al fatto che l’etru- 
sco ha pochissime relazioni con gli altri linguaggi conosciuti, e dal- 
l’altra al fatto che molte di queste iscrizioni sono soltanto brevi 
dediche su tombe, specchi o ceramiche.’ Testi più estesi sono rari. 
L’iscrizione più lunga è un calendario liturgico di sacrifici e pre- 
ghiere, proveniente da un libro sacro scritto su tela, parti della quale 
si sono conservate perché riciclate come involucri per mummie egi- 
ziane. Un viaggiatore croato del secolo scorso comprò la tela, che 
attualmente si trova nel Museo Nazionale di Zagabria. Contiene 
all’incirca mille e duecento parole leggibili. I testi arcaici sono 
spesso bilingui: si possono tradurre mediante le iscrizioni che con- 
tengono lo stesso messaggio in due lingue, una già decifrata e l’al- 
tra sconosciuta. Ma si è a conoscenza di una sola iscrizione bilin- 
gue (quasi bilingue, per l’esattezza) che comprende l’etrusco e il 
fenicio. Si tratta di un’iscrizione su tre tavolette d’oro trovate a 
Pyrgi nel 1964, sulla spiaggia greca di Caere, risalenti a circa il 500 
a.C. Le tavolette di cui si tratterà in dettaglio successivamente 
includono solo un’iscrizione sulla dea Uni, non abbastanza per 
risolvere l’enigma della lingua etrusca. 

Gli Etruschi differivano dal punto di vista sociale dalle cultu- 
re indo-europee circostanti. Sia i Greci che i Romani ebbero modo 
di notare l’elevata posizione sociale che occupavano le donne etru- 
sche. Le donne bevevano, danzavano, andavano a teatro, partecipa- 
vano alla vita pubblica ed erano istruite. Una delle donne etrusche 
più celebri fu Tanaquil, moglie di Tarquinio Prisco, il primo re etru- 
sco di Roma. Lo scrittore romano Livio sostiene che fosse colta e 
ben versata nell’arte divinatoria.’ Gli Etruschi costruirono alcune 
delle loro più elaborate tombe per ricche nobildonne o sacerdotes- 
se. Un esempio è la tomba Regolini-Galassi, del settimo secolo 
a.C., ricca di gioielli d’oro, avorio, pissidi, servizi da tavola in 
argento e dadi. I manufatti rinvenuti in questa tomba si trovano ora 
presso il Museo Gregoriano in Vaticano. "4 

Mentre le prove letterarie esistenti dei Greci e dei Romani 
forniscono qualche idea sulla vita sociale etrusca, si sa ben poco 
della religione etrusca, e questo per diverse ragioni. Prima di 
tutto, la società etrusca propriamente detta si estinse all’epoca 
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della gloria di Roma, e in tal senso le culture successive non con- 
servarono le sue tradizioni. In secondo luogo, non si sono conser- 
vati documenti scritti di carattere religioso sufficientemente este- 
si. Di conseguenza non abbiamo prove letterarie della mitologia 
etrusca paragonabili a quelle dei Greci e dei Romani. Di certo si 
sa che, oltre al loro panteon di divinità, gli Etruschi adottarono 
dee, dèi e miti greci. Alcune iscrizioni si riferiscono a un certo 
numero di divinità etrusche, alcune delle quali hanno nomi in 
etrusco; altri nomi derivano dal greco o dal latino. Molto di ciò 
che si sa deriva da resoconti di seconda mano dei Greci e dei 
Romani, e dai reperti archeologici del periodo tardo-etrusco (dal 
quinto al secondo secolo a.C.). Nonostante questi ostacoli, si può 
apprendere qualcosa della religione etrusca e della sua derivazio- 
ne dall’Europa antica. 


Templi 


L’esistenza di altari, sculture, templi, modellini di templi e 
centinaia di offerte votive testimonia chiaramente di una continuità 
con la tradizione antico-europea e anatolica. Il tempi etruschi ospi- 
tano tipicamente una cella tripla (tripla alcova) che ricorda il tem- 
pio a tre celle di Malta (come a Ggantjia) e i santuari montani a 
cella tripla dei Minoici. In più gli Etruschi, non indo-europei, inau- 
gurarono le immagini di culto in Italia. Infatti, prima dell’influenza 
etrusca, i Romani non facevano immagini delle loro divinità. Le più 
antiche sculture di legno e terracotta hanno dovuto soccombere al 
tempo, ma figure votive più piccole — copie ridotte delle statue cul- 
tuali — sono sopravvissute in quantità considerevole. Gli Etruschi 
formavano triadi divine, un’eredità della dea tripla dell’Europa 
antica e una testimonianza della generale sacralità attribuita al nu- 
mero tre. Fuori dalla città di Veii, presso Portonaccio, c’era un tem- 
pio dedicato a tre dee: Minerva, Aritimi e Turan.‘ I re etruschi 
Tarquini costruirono e dedicarono a Roma il tempio Capitolino alla 
triade formata da Tinia, Uni e Menerva (Giove, Giunone e Miner- 
va). Più tardi, dopo che gli Etruschi furono sottomessi dai Romani, 
il tempio Capitolino divenne il centro religioso dell’intero mondo 
romano. Secondo la tradizione, tutte le città etrusche dovevano 
ospitare un tempio tripartito. Non si poteva fondare una città etru- 
sca senza tre templi e tre porte. 
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Dee, dei e spiriti 


Il panteon delle divinità etrusche è collegato a quello greco nel 
fatto che entrambi comprendono dèi e dee indo-europei e antico- 
europei. Ma il modo in cui i due panteon si formarono è diverso. 
Nel capitolo precedente ho esaminato come la cultura e la religio- 
ne della Grecia classica fossero emerse dalla violenta conquista 
della Grecia e delle isole dell’Egeo da parte di tribù indo-europee. 
Al contrario, le divinità indo-europee presenti nel panteon etrusco 
si svilupparono attraverso influenze pacifiche, come esito di con- 
tatti commerciali con i Greci. 

Delle iscrizioni su vari manufatti, così come alcune fonti sto- 
riche, forniscono i nomi e qualche informazione riguardo a divini- 
tà etrusche.’ I resoconti degli storici romani risalenti al quinto e al 
quarto secolo a.C. indicano alcune delle più importanti dee di un 
certo numero di città etrusche. Per esempio, Juno Regina era la 
grande dea di Veii, mentre Juno Curitis era la divinità principale 
dell’etrusca Falerii.* Alcuni autori greci riferiscono che gli Etruschi 
a Pyrgi, sulla costa nei pressi di Cerveteri (Caere) veneravano una 
grande dea con il nome greco di Eileithya, una dea del parto, e 
Leucotea, una dea marina.’ Si sa da iscrizioni bilingui che Juno è il 
nome latino della dea etrusca Uni. (In Grecia nota con il nome di 
Hera). Eileithya e Leucotea forse diventarono aspetti delle funzio- 
ni di elargizione della vita della dea Uni. Delle tavolette d’oro bilin- 
gui trovate a Pyrgi, risalenti a circa il 500 a.C., con incisioni in etru- 
sco e in fenicio, riportano un testo di gratitudine del signore di Cisra 
(Caere) alla dea Uni, identificata in fenicio con l’Astarte semitica 
(Strt). Benché le iscrizioni non dicano nulla sulle sue funzioni, 
varie fonti sembrano concordare sul fatto che Uni fosse la dea più 
venerata, come la grande dea minoica. Le raffigurazioni di questa 
dea a Thera o a Creta la pongono di frequente accanto a cani, leoni 
o grifoni. La prima arte etrusca, nel periodo attorno al 700 a.C., 
ricorda in qualche modo le riproduzioni minoiche, là dove Uni è 
ritratta tra due sfingi (come, per esempio, sulle pissidi d’avorio di 
Cerveteri, ora alla Walters Art Gallery di Baltimora). 

Tra i più significativi manufatti religiosi ci sono gli specchi, 
prodotti dal 530 al 200 a.C. e incisi con i nomi di divinità e con 
figure della mitologia greca.* Una delle divinità più rappresentate 
da questi specchi è Menerva o Menava (la romana Minerva), deri- 
vata dalla greca Atena insieme alle sue caratteristiche militarizzate. 
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Alcune raffigurazioni di Menerva del quinto secolo a.C. la presen- 
tano alata, con una testa di Medusa, in compagnia di Hercle 
(Eracle), Turms (Hermes) o Pherse (Perseo). Su alcuni specchi risa- 
lenti all’incirca al 300 a.C. compare incisa con tutte le sue insegne: 
l’elmetto crestato con la lunga criniera e l’egida con la testa di Gor- 
gone e la lancia. Altre dee identificate sugli specchi sono Aritimi o 
Artumes (Artemide) e Turan, dea dell’amore, conosciuta in latino 
come Venere e in greco come Afrodite. Le iscrizioni sugli specchi 
etruschi menzionano anche divinità maschili; fra di esse Fufluns, 
che si collega al greco Dioniso e al romano Bacco. Uno specchio di 
bronzo del quarto secolo a.C., trovato a Chiusi, mostra un giovane 
Fufluns con la sua partner Areatha (Arianna), a fianco della madre 
di Fufluns Semla (Semele) e a un satiro di nome Sime, “dal naso 
camuso”. 

Il modello bronzeo di un fegato di pecora costituisce forse il 
manufatto più insolito con incisioni riferibili ai nomi di divinità. Il 
modello risale approssimativamente al 150 a.C. e venne alla luce 
nei pressi di Piacenza, nella valle del Po, nel 1877. Questo raro 
ritrovamento offre la prova della divinazione etrusca, una pratica 
che rese famosi gli Etruschi nel mondo antico e che, dopo che i 
Romani li conquistarono, erano ancora chiamati a svolgere. Una 
delle pratiche divinatorie era l’haruspicina (0 epatoscopia), nella 
quale un animale (di solito una pecora) veniva sacrificato e i suoi 
organi interni, in particolare il fegato, venivano esaminati. Gli 
Etruschi vedevano probabilmente nel fegato un microcosmo, una 
miniatura dell’universo. Nel modello bronzeo della valle del Po, il 
margine esterno contiene sedici sezioni, corrispondenti alle suddi- 
visioni del cielo, mentre quello interno è diviso in ventiquattro 
parti. I nomi delle divinità incisi sul fegato, in gran parte noti da 
fonti precedenti, sono Uni, Tin (Tinia), Fufluns, Hercle, Selvan 
(Silvanus), Cell (una dea madre), Celsclan (figlio di Cel), Catha (un 
dio solare), Usil (il sole) e Tivr (la luna). 

Dalle iscrizioni e dalle raffigurazioni delle dee e degli dèi, 
quelle del ceppo antico-europeo sono decisamente più numerose. 
Nonostante la loro indo-europeizzazione mediante le influenze gre- 
che e italiche, quella degli Etruschi restò una tradizione quasi del 
tutto antico-europea. Tra le divinità femminili ci sono Uni, molto 
probabilmente l’elargitrice della vita e la rigeneratrice; Aritimi 
(Artemide), la dea della natura, forse analoga a Uni; Menerva (la 
romana Minerva, la greca Atena), una militarizzazione della dea- 
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uccello dell’Europa antica; Turan (la romana Venere, la greca 
Afrodite), dea dell’amore; Semla (la greca Semele), dea della 
terra'°; Cel, la dea madre (forse un aspetto materno di Uni o di 
Semla). Tra le divinità maschili vanno ricordati Funflus (Dioniso); 
Turms (Hermes); Selvan (Silvanus), protettore delle foreste; e il 
fanciullo divino. Per quanto riguarda quest’ultimo, pare che 
l’Etruria sviluppò l’immagine del fanciullo divino sulla falsariga 
dello Zeus cretese. Su un amuleto arcaico a forma di scarabeo etru- 
sco, una dea alata tiene un giovane per mano; l’iscrizione li identi- 
fica come Turan e Tinia (Tinia era l’equivalente di Zeus). Qui, 
come a Creta, il più importante dio degli Indo-europei si era muta- 
to in fanciullo. 

Anche le magnifiche tombe etrusche conservano i concetti 
antico-europei di vita, morte e rigenerazione, specialmente durante 
il periodo più antico." Immagini della dea della morte che hanno 
radici nell’Europa antica attraversano tutta la storia etrusca. Le sta- 
tue etrusche di dee nude, poste diritte con i piedi ad angolo retto 
(come quelle trovate ad Orvieto, risalenti al sesto secolo a.C.) deri- 
vano probabilmente dai nudi rigidi del neolitico. Intorno al quarto 
secolo a.C., una divinità-avvoltoio — che può collegarsi alla dea- 
avvoltoio neolitica, benché in forma maschile — compariva come 
demone della morte nei dipinti tombali etruschi. Nella tomba di 
Orcus a Tarquinia, una scena dipinta rappresenta uno spaventoso 
mostro alato con il becco d’avvoltoio, le orecchie d’asino e capelli 
infestati da serpenti, che si libra su un Teseo seduto. Il nome del 
mostro è scritto in parte: Tuchulcha. Un altro demone alato ritratto 
con il naso adunco da avvoltoio e capelli di serpenti e armato di 
martello è Charun. Lo si può collegare al greco Caronte, il traghet- 
tatore dei morti. Le alate Vanth — giovani donne di bell’aspetto che 
indossano una veste corta, bandoliere incrociate e stivali da caccia- 
tore — assistono Charun nel suo compito di guida dei morti. Come 
le Valchirie germaniche, le Vanth partecipano alle battaglie e ac- 
compagnano i morti agli inferi. Nelle tombe etrusche più tarde, del 
quarto e terzo secolo a.C., quando Roma ottenne la sovranità sulle 
città etrusche, si registra qualche mescolanza con elementi indo- 
europei. Ma i tumuli primitivi rispecchiano chiaramente concetti 
antico-europei. 

Benché nelle tombe etrusche non manchi il demone terrifican- 
te, non c’è nulla di luttuoso o di sinistro nei dipinti tombali. La 
maggior parte dei santuari della morte etruschi celebrano la vita e 
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la rigenerazione, riproducendo allegre scene naturali, con anatre, 
vivaci delfini, alberi della vita, tori, scene erotiche e banchetti con 
bevande, musiche e danze. Per esempio un dipinto della Tomba 
delle Leonesse, disposto sulle pareti laterali, illustra un banchetto. 
Su un fregio in alto, anatre e delfini si tuffano in un mare agitato; 
giovani uomini stanno distesi con lunghi capelli intrecciati con 
foglie verdi. Un uomo stringe con la mano destra un uovo, un evi- 
dente simbolo di rigenerazione. La parete estrema della tomba 
mostra un gigantesco cratere intrecciato con foglie di vite. Ai lati 
stanno due musicisti: uno con il flauto, l’altro con la cetra. Sulla 
sinistra, una donna danza, il suo mantello a strisce rosse e blu 
ondeggia alle sue movenze. Sulla destra un ragazzo e una ragazza 
danzano uno di fronte all’altra; la ragazza fa il gesto delle corna con 
il braccio sinistro, mentre il ragazzo agita una brocca. Altre tombe 
mostrano giochi funebri con combattimenti tra lottatori, pugilatori 
e gladiatori e corse con cavalli e cocchi. Le feste con musica e 
danza, e presumibilmente con giochi e gare, molto probabilmente 
derivano dai riti funebri del neolitico europeo. Resti di feste, tam- 
buri e scene di danze sui vasi implicano una gioiosa celebrazione 
della riunificazione del deceduto con gli antenati. Le tombe etru- 
sche costituiscono un estremo esempio della filosofia della vita e 
della morte degli abitanti dell'Europa antica, per la quale la morte 
era vista come un gioioso transito che conduceva necessariamente 
al rinnovamento della vita. 


Il declino degli Etruschi 


Verso la fine del sesto secolo a.C. le sorti degli etruschi inco- 
minciarono a volgere verso il declino. Prima, nel 590 a.C. 1 Romani 
cacciarono i Tarquini, re etruschi, da Roma. Alcuni decenni dopo, 
nel 474 a.C., una flotta dalla città greca di Siracusa, in Sicilia, di- 
strusse in modo irreparabile la flotta etrusca al largo di Cuma, 
nell’Italia meridionale. In seguito, le colonie dell’Italia del sud 
sfuggirono al controllo degli Etruschi. Poco dopo i Romani inizia- 
rono la loro espansione a nord e la città etrusca più vicina a Roma, 
Veil, cadde nel 390 a.C. Nei primi decenni del quarto secolo a.C., 
un altro disastro si abbatté sugli Etruschi, da un’altra direzione: 
alcune tribù celtiche dalle regioni alpine si introdussero nella parte 
settentrionale della penisola italica e indebolirono il monopolio 


238 / Marija Gimbutas 


delle città-stato etrusche. Nei centocinquant’anni successivi i Ro- 
mani conquistarono tutte le città-stato etrusche e l’Etruria si ritrovò 
soggetta alla sfera d’influenza romana per tutta la durata dell’impe- 
ro romano. 

I conquistatori romani adottarono diverse e significative carat- 
teristiche degli Etruschi, come per esempio l’alfabeto greco, che 
usavano per scrivere il latino. I Romani ereditarono anche un certo 
numero di innovazioni architettoniche: la pianta del tempio sempli- 
ce, le colonne in stile dorico-etrusco e la pratica di pianificare le 
città seguendo l’asse nord-sud. Gli Etruschi influenzarono inoltre i 
Romani nell’abbigliamento: la famosa toga romana è un lascito 
etrusco. In fatto di religione, gli Etruschi ispirarono l’arte romana 
della divinazione.’ La lingua etrusca, benché non più in uso fin dal- 
l’inizio dell’era cristiana, sopravvisse probabilmente in alcuni 
rituali romani fino alla fine del quarto secolo d.C." 


Conclusioni 


Gli Etruschi erano un antico popolo italico non indo-europeo nella 
lingua e nella cultura, circondato da popolazioni parlanti indo-europeo." 
Le donne etrusche, diversamente dalla maggioranza delle donne della 
Grecia classica e di Roma, partecipavano alla vita pubblica, erano istruite 
e spesso venivano sepolte in ricche tombe che ne rispecchiavano proba- 
bilmente l’elevato status sociale. 

Le divinità etrusche erano un amalgama di elementi antico-europei 
e indo-europei; molte divinità come Uni (la romana Giunone), Menerva 
(la romana Minerva), Tinia (la greca Artemide, la romana Diana) hanno 
molto in comune con le loro controparti classiche. Ma la continuità con la 
cultura dell'Europa antica e dell’ Anatolia è evidenziata dagli altari, dalle 
sculture e dai templi etruschi costruiti con alcove triple simili a quelle dei 
templi di Malta e Creta. 

Le tombe etrusche sembrano rispecchiare il concetto antico-europeo 
di rigenerazione, raffigurando scene gioiose prese dalla natura; scene di 
musica, danze, rapporti erotici e alberi della vita. Gli Etruschi produssero 
arte evocativa dell’Europa antica. Menerva veniva ritatta con le ali, mentre 
Uni era fiancheggiata da sfingi alate: entrambe proseguivano l'iconografia 
neolitica della dea-uccello. In questo senso gli Etruschi conservarono un’i- 
sola di Europa antica all’interno della sfera di influenze nord-europee. 


Capitolo 10 
La religione basca 


Nell’Europa occidentale, diverse isole culturali portarono 
avanti le tradizioni antico-europee per millenni: i Baschi nei Pirenei 
occidentali (l’attuale Spagna settentrionale e Francia sud-occiden- 
tale), gli Iberici della Spagna sud-orientale e i Pitti delle High/ands 
scozzesi. Questo capitolo si concentrerà sui Baschi, la cui lingua 
non indo-europea, la cui struttura sociale e la cui antica religione, 
almeno fino a un certo punto, si sono conservate fino al giorno 
d’oggi. 


La lingua e la cultura dei Baschi 


La lingua basca è ciò che resta delle antiche lingue del- 
l’Europa occidentale. È l’unico linguaggio sopravvissuto alle 
invasioni indo-euopee e alle influenze culturali degli ultimi tremi- 
la anni. Il popolo basco stesso ha sviluppato una notevole abilità 
nell’integrare le nuove influenze senza perdere la propria identità 
culturale e in effetti rappresenta la grande eccezione a tutte le 
regole della storia politica e culturale d'Europa. Non c’è dubbio 
sul fatto che i Baschi siano Antico-europei viventi, le cui tradizio- 
ni discendono direttamente dai tempi del neolitico. Molti aspetti 
della cultura dell’Europa antica — la religione della dea, il calen- 
dario lunare, le leggi di successione matrilineare e il lavoro agri- 
colo gestito dalle donne — continuarono in terra basca fino agli 
inizi del dodicesimo secolo. Per più di un secolo gli studiosi hanno 
discusso animatamente l’elevato status della donna basca nei codi- 
ci giuridici, nonché la loro posizione di giudici, ereditiere e arbitri 
nelle epoche pre-romana, medievale e moderna.' Il sistema di 
leggi che governava la successione nella regione basca della 
Francia rivelava un trattamento assolutamente paritario verso 
ambo i sessi. Fino alla vigilia della Rivoluzione Francese, la 
donna basca era realmente la “matrona della casa”, guardiana ere- 
ditaria alla testa del suo lignaggio. 
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La dea basca e la sua prole 


Il Cristianesimo arrivò tardi in terra basca. La popolazione fu 
solo superficialmente cristiana nelle remote aree rurali durante il 
quindicesimo e il sedicesimo secolo. Perfino nel ventesimo secolo 
alcune regioni montagnose non erano state intaccate da dirette 
influenze del cristianesimo. In quei luoghi la credenza nella dea 
rimane una realtà vivente. 


Andre Mari 


La principale dea basca venerata oggi è nota come Mari, spesso 
combinata con Andre, “Signora”. Conserva altresì dei nomi locali deri- 
vati dai punti in cui è solita apparire, spesso nei presi di grotte: Signora 
di Anboto, Andre Mari Munoko, cioè “Signora Mari di Muno”, 
Txindokiko Mari, cioè “la Mari di Chindoqui” e altre. Si conoscono la 
sua immagine e le sue funzioni attraverso credenze ancor oggi tra- 
mandate nelle raccolte folcloriche riccamente documentate (in parti- 
colare i venti volumi di José Miguel de Barandiaràn). 

Andre Mari assume molte delle caratteristiche della dea-maga 
preistorica della morte e della rigenerazione. È la dea-avvoltoio, la 
dea della tomba e la rigeneratrice che compare in una moltitudine 
di zoomorfismi, simili a quelli con cui si manifestava nel neolitico. 
Il folclore basco ribadisce che era anche una profetessa che domi- 
nava i fenomeni naturali e vigilava sulla condotta morale. Benché 
l’inquisizione perseguitasse spietatamente le fedeli della dea come 
“streghe”, la dea scampò in qualche modo alla distruzione, qui 
come in altre zone del nord Europa, dove la basca Mari trova un 
stretto parallelismo con la germanica Holla e la baltica Ragana. 

La religione basca considerava gli inferi il regno della dea. 
Fiumi di latte e miele scorrono nella sua terra meravigliosa, dove 
ogni cosa cresce in abbondanza. Gli inferi comunicano con il 
mondo superiore per mezzo di aperture: pozzi, grotte, crepacci. 
Le anime dei morti talvolta uscivano dalle sinuose gallerie delle 
caverne e dai crepacci. I fedeli lasciavano anche delle offerte in 
qualche occasione, per i morti e per la dea, nei pressi delle grotte. 
Mari in genere assume la forma di un uccello nella sua dimora 
infera: vola fuori dalle grotte come avvoltoio o corvo. Nella gran- 
de caverna di Supelegor, sul monte Itzifie (Orozco), compare sotto 
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forma di avvoltoio insieme al suo seguito. 

Le leggende dipingono Mari come una profetessa o un oraco- 
lo. I fedeli la invocavano nei pressi delle entrate delle grotte, dove 
sarebbe apparsa, se la si fosse chiamata per tre volte. Le sue grotte 
contengono un focolare e un forno per il pane, dal momento che si 
ciba di pane il venerdì. Compare all’ingresso delle grotte tessendo 
il filo con una spoletta d’oro, o pettinandosi i capelli con un pettine 
d’oro. Nella sua grotta di Annoto fa matasse di filo d’oro usando 
corna di montone come spoletta. Le dimore di Mari sono ricca- 
mente decorate con oro e pietre preziose, ma quando i ladri porta- 
no via il tesoro, questo si tramuta in carbone o in legno fradicio. 
Queste leggende attribuiscono alla dea il potere di vanificare l’avi- 
dità umana e di trasformare magicamente le sostanze, un potere che 
possedevano anche i goblin, suoi avatar, che possono incrementare 
o diminuire le ricchezze. 

Mari regge anche il codice giuridico. Lei stessa è la promul- 
gatrice delle leggi, domina sulla vita comunitaria e vigila severa- 
mente affinché i suoi comandamenti siano rispettati. Condanna la 
bugia, il furto, la tracotanza e la vanagloria, lo spergiuro e la man- 
canza di rispetto per le persone, le case e la proprietà. In questa 
dimensione, garantisce un alto livello di condotta morale. 

Mari domina sui fenomeni naturali: la grandine, i venti, la sic- 
cità, i fulmini e le tempeste. Crea tempeste o causa la siccità per 
castigare i disobbedienti e i malvagi. Appare mentre attraversa il 
cielo su un carro sotto forma di una donna che emette fiamme o 
avvolta nel fuoco. Talvolta cavalca una scopa o viaggia sulla grop- 
pa di un montone. In quanto incarnazione del fulmine, è spesso 
vista come una sfera (o un fascio) di fuoco, o come una falce o un 
bastone di fuoco. Il folclore narra che scaglia le sue saette dal fondo 
delle caverne. Scongiuri e offerte possono placare la dea, e i Baschi 
hanno anche celebrato messe cattoliche e compiuto esorcismi nei 
pressi delle bocche di alcune caverne. Se compiaciuta, protegge i 
suoi fedeli rinchiudendo i venti e le tempeste nel mondo infero. 

Mari è associata con la luna. A tutt'oggi, le genti della provin- 
cia di Azcoitia la rappresentano come una grande donna con la testa 
avvolta nella luna piena. Questa credenza offre un collegamento tra 
Mari e la dea greca Ecate-Artemide, che è anch’essa un’incarnazio- 
ne della luna. Il folclore basco che delucida la potenza di Mari sui 
fenomeni celesti dà informazioni riguardo a questa importante dea 
dell'Europa antica che le fonti archeologiche non potrebbero offrire. 
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La prole di Mari 


La mitologia basca ha conservato alcune figure mitologiche 
che possiedono nomi collegati a Mari e sono associate a pietre, 
tombe e antenati. Si tratta dei Mairi, dei Maide e dei Maindi. I Mairi 
sono i costruttori di dolmen, strutture megalitiche che consistono in 
due pietre erette e un’architrave. I Maide sono spiriti maschi della 
montagna e costruttori di crom/ech, antiche strutture che consistono 
in singole pietre che cingono un tumulo. I Maindi sono anime degli 
antenati che visitano di notte le loro antiche dimore. 

Tra gli altri consimili sono da annoverare le Lamifiak, che 
compaiono in forma umana ma con piedi di gallina, anatra od oca 
(proprio come la dea stessa che appare con zampe di uccello o di 
oca). Le Lamifiak elfiche si possono comparare con le Laumas bal- 
tiche: si tratta in entrambi i casi di estensioni dei poteri della dea. 
Le Lamifiak sono le controparti femminili dei Maide costruttori di 
cromlech. Aumentano e diminuiscono la ricchezza, assistono le 
donne laboriose e vigilano sul comportamento e sulla sessualità 
maschile. Le loro attività di costruttrici di tombe locali testimonia 
più di ogni altra cosa della loro profonda antichità e del legame che 
queste creature hanno con l’Europa occidentale neolitica. 


Conclusioni 


Come gli Etruschi, i Baschi erano circondati da popoli di lingua 
indo-europea, ma anche loro mantennero la loro lingua non indo-europea, 
così come le loro tradizioni culturali e la loro religione.’ Ciò che rende 
straordinaria la vicenda dei Baschi, è che essi hanno mantenuto la loro 
unicità fino all’epoca moderna. 

In modo simile alle donne etrusche, anche le basche occupavano 
posizioni importanti nella società, ereditando i beni in modo equo rispetto 
ai maschi. La principale divinità basca era Mari, una dea che compariva 
sotto forma di avvoltoio o di corvo: una dea della morte e della rigenera- 
zione, una profetessa, legislatrice e signora dei fenomeni naturali. Il suo 
regno era il mondo infero, una regione dell’abbondanza ma anche del ter- 
rore. Mari amava filare e cuocere, in tal senso incorporava molti degli 
attributi della dea antico-europea. Anche la sua prole, i costruttori di 
megaliti e di crom/ech, la connette all’ Europa antica. 


Capitolo 11 
La religione celtica 


Continuità religiosa in Europa centro-settentrionale 


Dal 3000 a.C. circa fino alla fine del primo millennio a.C., 
quasi tutta l’Europa centrale era un ibrido di cultura antico-europea 
e di cultura indo-europea. L'influenza indo-europea la si può scor- 
gere nel valore che assumevano il combattimento e la produzione 
di armi. In molte zone i riti di sepoltura venivano svolti secondo la 
tradizione indo-europea, che era caratterizzata dall’inumazione di 
un singolo guerriero accompagnato dalle sue armi. Il cavallo gio- 
cava un ruolo importante nella società, essendo un segno di ric- 
chezza e di mobilità. Le società indo-europeizzate erano stratifica- 
te con il re e la nobiltà guerriera in cima e i contadini e gli altri 
addetti all’approvvigionamento a occupare i livelli inferiori. Gli 
Indo-europei dipendevano molto dal metallo per i commerci e per 
le loro stesse armi e strumenti. Lungo tutta la loro storia i fabbri 
erano rinomati per la loro bravura nella metallurgia e l’arte di 
modellare il metallo avrebbe assunto dimensioni mistiche. Eppure i 
prodotti delle successive culture dell’età del bronzo e della cultura 
Hallstatt della prima età del ferro nell’Europa centrale (sesto seco- 
lo a.C.) rivelava un immaginario che poteva essere stato preso in 
eredità solamente dall’Europa antica. Il grado di indo-europeizza- 
zione variava sensibilmente da regione a regione. 

Benché l’elemento Kurgan abbia pervaso l’Europa centrale, 
anche gli Antico-europei lasciarono il loro segno nei monumenti 
funebri dell'Europa centrale. Delle statuette incise con i simboli 
della rigenerazione compaiono in tombe della metà del secondo 
millennio a.C., lo stesso accade anche per urne e vasellame rituale. 
C’è una forte presenza dell’immaginario legato alla civetta e all’a- 
natra. Vasi a forma di uccello e statuette di uccelli continuarono ad 
essere prodotti con fattura sempre più raffinata. Nel repertorio fune- 
bre non mancano immagini con altri animali sacri, come i maiali, i 
cinghiali, i cervi e i serpenti. 

Esisteva ancora una cultura agricola nella valle del Danubio, a 
est e a ovest della odierna Belgrado, alla fine della prima metà del 
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secondo millennio a.C., un’“isola” culturale dell'Europa antica 
quasi sprovvista di elementi indo-europei. Questo significativo 
deposito di tradizioni antico-europee dai bacini del Tisza e del 
Muresh (Maros) a ovest, lungo la valle del Danubio, attraversando 
le province di Banat e Oltenia. (I nomi dei gruppi culturali utilizza- 
ti dalla letteratura archeologica sono Periam, Pecca, Verbicicoara, 
Vattina/Gîrla-Mare, Cîmna). I loro centri abitati permanenti, di natu- 
ra agricola, sono del tutto simili a quelli del neolitico, e non ci sono 
tombe Kurgan (tumuli rotondi) in quest’area. I cimiteri dell’inizio 
del secondo millennio a.C. contenevano vasi eleganti e raffinati, 
modellati e incisi con grande cura e con rifiniture in bianco con i 
simboli dell’Europa antica: spire di serpente, spirali, uncini, corna, 
segni a V, M, X, a zig-zag, bi-linee, tri-linee, spirali, pettini e altri. 
In circa trenta cimiteri che contenevano ume crematorie, gli scavi 
trovarono statuette in terracotta riposte all’interno dell’urna o die- 
tro di essa. Le statuette riproponevano la tradizione dell’Europa 
antica, rappresentando la dea della morte e della rigenerazione. 
Avevano piccole teste stilizzate, alcune con il becco di un uccello e 
occhi tondi da civetta in bella evidenza. Le statuette sono rappre- 
sentate in posizione eretta con le braccia incrociate alla vita. La 
parte superiore del corpo è piatta, mentre la parte inferiore è a 
forma di campana, il che fa pensare a una veste a balze. I disegni 
incisi fanno pensare a diademi e a collane, molte con appesi meda- 
glioni circolari (repliche dei medaglioni d’oro che si erano diffusi 
un po’ ovunque in Europa orientale nella metà del secondo millen- 
nio a.C.). 

Tra gli altri simboli dominanti tra i beni funebri vanno anno- 
verati i cerchi concentrici, le spirali alternate, spire di serpente sem- 
plici, doppie e triple, file di triangoli tratteggiati o di triangoli tripli, 
bande a zig-zag che scorrono verticalmente e pettini. Alcuni di que- 
sti simboli ricordano quelli dei monumenti funebri dell’Europa 
occidentale, come Newgrange (in particolare il motivo della spira- 
le tripla). Sono pure simili ai simboli incisi sulle statuette di scisto 
delle tombe megalitiche a corridoio in Portogallo, tra cui c’è anche 
la fila di triangoli tratteggiati. Spirali che formano le membra della 
dea decorano spesso i sarcofagi della Creta post-palaziale. 

Da Dupljaja, a nord-est di Belgrado, che appartiene allo stes- 
so periodo e alla stessa cultura che produsse i cimiteri con le urne 
crematorie, provengono carri in terracotta muniti di ruote e trainati 
da anatre con una dea in piedi sulla piattaforma, munita di becco e 
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con indosso una veste a balze (come in altre statuette) e ornamenti 
a spirale doppia. La sua veste è decorata da cerchi concentrici e file 
di triangoli tratteggiati. Un altro carro contiene una divinità in piedi 
con incisi cerchi concentrici alternati con svastiche. Il carro che tra- 
sporta la divinità, tirato da uccelli acquatici, rispecchia la credenza 
in una dea che accompagna i morti nell’aldilà attraverso le acque. 
Molte tombe contenevano vasi a forma di anatra in parte alle urne, 
insieme con le statuette. In un cimitero crematorio di Korbovo (che 
rappresenta il gruppo più orientale di questa cultura), una tomba 
conteneva cinque recipienti pieni di ossi di un volatile. Il ruolo 
decisivo dell’uccello acquatico e le funzioni rigenerative della divi- 
nità sono fuori discussione. Modellini di carri che trasportano divi- 
nità femminili trasportarono il loro significato nei secoli successivi 
della Halstatt centro-curopea. Pare dubbio che la divinità di 
Dupljaja rappresenti il dio del sole Apollo, come suppongono alcu- 
ni archeologi di Belgrado. 

Un notevole carro funebre a quattro ruote di bronzo, lungo 
trentacinque centimetri, fu scoperto nel 1851 a Strettweg, nell’Au- 
stria orientale, in una tomba/tumulo crematorio Halstatt, con co- 
struzione in pietra. Risale al settimo secolo a.C. Quest'opera bron- 
zea davvero impressionante raffigura la dea in piedi al centro, dalle 
dimensioni che superano del doppio quelle della altre statuette cir- 
costanti. Tiene in alto con le mani un piatto enorme, forse un reci- 
piente di acqua vivificatrice, o acqua con la quale la dea stessa si 
purificava per rinascere. Cervi con amplissimi palchi stavano 
davanti e dietro il carro, circondati da uomini e donne nudi. Ci sono 
un paio di cavalieri in assetto difensivo e un uomo itifallico che sol- 
leva un’ascia. Il fronte e il retro della piattaforma del carro raffigu- 
ra coppie di teste di cavallo. Il carro di Strettweg rispecchia un 
rituale primaverile di rigenerazione paragonabile a quello della dea 
germanica Nerthus descritto da Tacito, nel quale la dea veniva posta 
su un carro e percorreva la sua terra.' 

Questi pochi esempi mostrano che la dea, nell’aspetto della 
morte e della rigenerazione, continuò ad essere venerata nei due 
millenni precedenti l’era cristiana. Le sue maschere di civetta, ana- 
tra e serpente erano popolari. Il motivo del carro è un’innovazione, 
ma l’associazione della dea con vasche, purificazione e rinnova- 
mento era originaria della dea neolitica apportatrice della vita. Un 
altro aspetto della dea, estremamente diffuso nell’iconografia della 
prima età del ferro, e derivato dal neolitico, è quello della “matro- 
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na degli animali”: la regina alata che stringe conigli e oche, fian- 
cheggiata da leoni e associata a serpenti e uccelli da preda. Attorno 
al 600 a.C. questa immagine era diffusa in tutta l’area mediterranea 
della Grecia, dell’Etruria, della Francia e perfino a nord delle Alpi. 


I Celti 


I Celti costituiscono una delle più interessanti culture indo- 
europee formate dall’incontro di culture indo-europee e antico- 
europee durante l’età del bronzo. Secondo i reperti archeologici, le 
tribù celtiche migrarono verso sud e verso ovest dalla loro patria in 
Europa centrale tra l’undicesimo e il decimo secolo a.C., stabilen- 
dosi nell’odierna Francia e penisola iberica. Nel nono e nell’ottavo 
secolo si mossero lungo tutta l’Europa, in particolare verso occi- 
dente. Raggiunsero una sorta di egemonia tra l’ottavo e il settimo 
secolo a.C. e verso il quarto e il terzo secolo a.C. giunsero a occu- 
pare quasi tutta l’Europa. Dunque influenzarono notevolmente lo 
sviluppo della cultura europea successiva, contribuendo a un’avan- 
zata conoscenza della lavorazione dei metalli e a un significativo 
corpus di letteratura orale arcaica. 

I documenti della presenza celtica nelle isole britanniche e in 
Irlanda risalgono al sesto e al quinto secolo a.C. Ampie prove 
archeologiche che riguardano sepolture e creazioni in metallo atte- 
stano che la confederazione celtica tra il quarto e il terzo secolo a.C. 
si estendeva dalle isole britanniche alle Alpi. All’inizio del quarto 
secolo a.C. molte tribù celtiche dell'Europa centrale attraversarono 
la penisola italica, contribuendo alla decadenza delle città-stato 
etrusche. Un gruppo celtico mise a sacco Roma nel 387 a.C. Nel 
225 a.C. la macchina militare romana aveva infine avuto la meglio 
sui Celti e li aveva cacciati dalla penisola italica. I Celti si espanse- 
ro anche in Europa meridionale, entrando in conflitto con i Greci e 
depredando il santuario greco di Delfi nel 279 a.C. Molte tribù 
migrarono nella penisola balcanica, infine attraversando l’Asia 
Minore, dove si installarono e divennero noti alla storia successiva 
con il nome di Galati. Nel primo secolo a.C. la sorte dei Celti mutò 
di segno. Giulio Cesare sconfisse le tribù celtiche in Gallia (l’at- 
tuale Francia) e le tribù germaniche invasero gran parte di ciò che 
restava del territorio celtico in Europa centrale e orientale. 

Nelle prime fasi della formazione della cultura celtica l’in- 
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fluenza antico-europea si può scorgere nell’elevato status che la 
donna ricopriva in società.’ Ricche sepolture di donne caratterizza- 
no il periodo Halstatt, in particolare la sepoltura di una donna cel- 
tica nei pressi di Vix, Francia centro-orientale, risalente a circa il 
525 a.C. Come i nobili celti, la donna — probabilmente una princi- 
pessa — era stata seppellita con un carro funebre, circondato da 
gioielli, ceramiche greche ed etrusche, scodelle d’argento e bacili di 
bronzo. Uno degli oggetti più spettacolari rinvenuti nella tomba, fu 
un gigantesco cratere, o vaso per la mescita, usato nelle feste fune- 
bri. L’enorme recipiente è alto più di un metro e mezzo e ha una cir- 
conferenza del diametro di quasi quattro metri, con una capacità di 
circa 1250 litri. 

Più tardi, in epoca storica, le donne irlandesi consolidarono la 
loro posizione predominante. Quando una donna irlandese si spo- 
sava, deteneva i diritti sulla sua proprietà che continuava ad ammi- 
nistrare anche se il legame veniva sciolto. Gli scrittori antichi ebbe- 
ro modo di notare la tenacia e lo zelo con cui le donne celtiche com- 
battevano in battaglia, da sole o a fianco dei loro mariti. 


DIVINITÀ DELL'EUROPA ANTICA DURANTE IL PERIODO DEL PREDOMINIO 
CELTICO IN EUROPA CENTRALE E IN EPOCA ROMANA 


Alcune importanti opere d’arte, collegate indubbiamente alla 
religione celtica, risalgono a quando i Celti sì mossero verso 
l’Europa orientale. Un celebre ritrovamento è il bacile d’argento di 
Gundestrup, risalente a poco prima del 100 a.C. Scoperto per caso 
nel 1891 in una torbiera nei pressi di Gundestrup, nello Jutland del 
nord (Danimarca), tiene insieme motivi influenzati dall’arte di 
molte diverse regioni: celtica, tracia, ellenistica. È dunque probabi- 
le che fosse stato prodotto in un’area centrale rispetto a queste 
regioni, come il confine tra la Bulgaria nord-occidentale e la 
Romania meridionale, la patria della tribù tracia dei Triballoi. 
Questa tribù subì le influenze della tribù celtica degli Scordisci, che 
si stanziò lungo le rive del Danubio. In questa regione prosperò una 
società mescolata traco-celtica. Il bacile di Gundestrup rispecchia 
gli stili artistici e le figure mitologiche dei Celti e dei Traci. Gli sto- 
rici dell’arte hanno documentato la tecnica e il materiale — opere 
d’argento finemente battuto con figure umane e animali ottenuti 
con un lavoro di sbalzo di alta qualità — nell’area tracia e dacia, ma 
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non nell’Europa occidentale celtica. Perfino i dettagli dei vestiti 
riprodotti sul bacile di Gundestrup hanno precisi paralleli su un 
importante manufatto d’argento dell’Europa sud-orientale: una 
phalera dorata (disco metallico indossato come segno del rango 
militare) trovata in una tomba a Stara Zagora, nella Bulgaria cen- 
trale, risalente al primo secolo a.C. Su questa phalera, il costume di 
Ercole corrisponde esattamente a quello della figura maschile, che 
si sostiene essere Cernunnos, sul bacile: pantaloni attillati con stri- 
sce lineari che terminano appena sopra il ginocchio. (Per ulteriori 
notizie sugli elementi mitologici vedi Kaul et al. 1991.) Molte altre 
caratteristiche stilistiche del bacile di Gundestrup confermano il 
suo luogo di origine sul confine tra gli Scordisci celtici e i Triballi 
traci. I Cimbri germanici invasero questo territorio nel 118 a.C. e 
mandarono il bacile in Danimarca, probabilmente come bottino di 
guerra, e successivamente i loro compatrioti lo deposero nella tor- 
biera, forse come un’offerta di culto. Era un’usanza piuttosto comu- 
ne tra le tribù dell’età del ferro gettare armi e opere d’arte di valo- 
re nei fiumi e nelle torbiere come offerte agli dèi.’ 

Il bacile stesso è composto da numerose lamine scolpite in 
rilievo. Ciascuna delle sette lamine esterne riproduce una figura 
antropomorfica a mezzobusto, certamente una divinità. Quattro raf- 
figurano uomini barbuti con le braccia sollevate e i pugni chiusi. 
Tre illustrano una donna. Una lamina esterna è mancante e anch’es- 
sa probabilmente raffigurava una donna. Le figure femminili hanno 
lunghi capelli che cadono sulle spalle da entrambi i lati. Due delle 
figure femminili tengono le braccia sul petto, sotto i seni; la terza 
tiene il braccio destro sollevato su cui è posato un uccellino. Due 
inservienti o sacerdotesse, raffigurate in dimensioni ridotte, si occu- 
pano di questa figura centrale: una siede sulla sua spalla destra, 
mentre l’altra le acconcia i capelli. Aquile (o altri uccelli rapaci) 
volano accanto a ogni lato della sua testa. Un paio di figure antro- 
pomorfiche maschili stanno al fianco di una di quelle femminili. 
Tutte le femmine e due dei maschi indossano dei collari (o anelli 
per il collo), un tipico ornamento celtico, investito dai Celti della 
virtù di contrastare le forza malvage. Due delle cinque lamine inter- 
ne rappresentano maschi e femmine simili circondati da bestie sel- 
vatiche. La femmina è fiancheggiata da grifoni rampanti, ruote a 
forma di rosetta ed elefanti (nelle armate dei signori ellenistici veni- 
vano impiegati anche gli elefanti indiani). La terza lamina interna 
riproduce il dio-cervo Cernunnos con le sua grandi corna: seduto 
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per terra con le gambe piegate, vestito con un costume a pantaloni 
attillati, con un collare attorno alla gola e un altro collare stretto 
nella mano destra, mentre la sinistra tiene un grande serpente con la 
testa di ariete. Alla sua sinistra c’è un cervo, alla sua destra un lupo. 
La quarta lamina interna raffigura tre tori, ciascuno con un uomo di 
fronte armato di spada (i tre tori stanno per essere sacrificati). La 
quinta lamina interna, la più ricca di figure, mostra una truppa di 
cavalieri e una fila di guerrieri in marcia che reggono un lungo albe- 
ro con le punte delle loro spade, e una scena di sacrificio umano.‘ 
La lamina base all’interno del bacile rivela un grande toro prostra- 
to e una sacerdotessa che vi salta sopra, con gli speroni ai piedi, in 
procinto di immergere una lama lacerante (machaira) nella gola 
della bestia; questa scena dunque raffigura il sacrificio di un toro. 

Le riproduzioni di figure maschili e femminili — di nuovo, 
forse, divinità — su questo bacile mette in luce una religione dalle 
connotazioni sincretistiche con elementi presi in eredità sia dalla 
religione dell’Europa antica, sia da quella indo-europea. Eccezion 
fatta per il dio-cervo Cernunnos (riprodotto nella lamina interna e 
anche in una delle figure che tengono in mano dei cervi), le divini- 
tà maschili sono indo-europee, probabilmente il celtico Taranis (o il 
tracio Perkunas), dio del tuono, e Ares o Esus, il dio della guerra e 
della fertilità. Le figure femminili non sono per nulla indo-europee. 
Rappresentano la dea tipicamente antico-europea nei suoi moltepli- 
ci aspetti. In uno dei pannelli, è la portatrice della vita in primave- 
ra, circondata da bestie selvatiche; in un altro è la dea della morte e 
della rigenerazione associata con gli uccelli da preda. 

Nanny de Vries (in Kauli et al. 1991) identifica una delle dee 
di Gundestrup con la dea frigia Cibele, che era molto popolare 
anche in Tracia, dove veniva con-fusa con la dea locale Rhea- 
Bendis. Nelle fonti letterarie greche ci si riferisce a Cibele come 
alla “grande dea”, la “madre degli dèi”, la “madre della montagna” 
e la “regina delle bestie selvatiche”. Il taurobolium, o sacrificio del 
toro, rappresenta il rituale più importante celebrato in onore di que- 
sta dea. Il giorno del sacrificio veniva considerato come il giorno 
della rinascita. Gli organi sessuali del toro costituivano un’offerta 
dedicatoria alla dea. Nell’arte tracia, dal quarto al primo secolo 
a.C., Cibele compare come una figura alata che tiene in mano dei 
leoni o che cavalca un leone. Su una brocca d’argento del tesoro di 
Rogozen, Bulgaria, è seduta su un trono, fiancheggiata da due leoni 
o due centauri. Sulla brocca di Rogozen è la “regina delle bestie sel- 
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vatiche” che tiene per mano dei cani (come la greca Artemide); sul 
bacile di Gundestrup è circondata da una quantità di animali selva- 
tici e fiancheggiata da elefanti. Entrambe le riproduzioni sono asso- 
ciate al Sacrificio del toro. 

Anche il dio Cernunnos dalle corna di cervo incarna un sim- 
bolismo rigenerativo. La figura seduta per terra a gambe incrociate 
con gli occhi chiusi e la bocca aperta sembra che stia cantando. Le 
corna e il serpente che tiene in una mano simboleggiano la rinasci- 
ta. L’anello stretto intorno al collo lo caratterizza come essere divi- 
no. Questa iconografia è celtica, ma in sé il racconto, come sostie- 
ne Best (Kaul et al. 1991) probabilmente è quello del divino canto- 
re tracio Orfeo, la cui voce incanta le fiere e ogni altro essere ani- 
mato e inanimato. 

Il dio-cervo raffigura la versione tracia del patrono degli ani- 
mali dell’Europa antica, o “signore del mondo selvaggio”. È scol- 
pito pure nella roccia in Val Camonica, nelle Alpi del nord Italia. 
Gli studiosi hanno datato le incisioni al quarto secolo a.C., epoca in 
cui i Celti occuparono questa zona. Un gran numero di stele in rilie- 
vo del dio con le corna associato al cervo o al toro o a un serpente 
con la testa di ariete sono note dalla Gallia romana. Il nome di 
“Cernunnos” compare in un rilievo scolpito a Parigi, sopra la rap- 
presentazione di un dio munito di palchi (ma il dio potrebbe avere 
avuto altri nomi in altre zone). Alcune delle raffigurazioni galliche 
associano il dio con le corna alla prosperità materiale. Una stele in 
rilievo trovata a Reims riproduce il dio seduto nella posizione del 
loto, vicino a un cervo e a un toro. Tiene in mano una borsa dalla 
quale fuoriescono a cascata fiumi di monete. I Celti in Inghilterra e 
in Irlanda conservarono questo dio come sovrano della foresta e 
degli animali. Il racconto gaelico medievale dei “Quattro rami” rac- 
colto nel Mabinogi contiene la storia di Owain che include la scena 
di un gigantesco uomo nero seduto su una collina; in quanto sovra- 
no della foresta può chiamare a raccolta tutti gli animali mediante 
il bramire di un cervo. Il racconto dice che le fiere si mostravano 
docili verso di lui, “come le persone umili farebbero verso il loro 
padrone”. 

Dopo che i Romani ebbero conquistato la Gallia, ebbero modo 
di redigere dei resoconti sui Celti e sulla loro religione. Questi scrit- 
tori (tra cui ovviamente Cesare) non uscirono però dalla loro pro- 
spettiva romana, compresa la nomenclatura. Nelle Guerre galliche 
Cesare elenca le principali divinità dei Galli. Mercurio, la divinità 
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più riprodotta in effige, inventore delle arti e guida dei viaggiatori 
nonché protettore dei commerci; e poi Apollo, Marte, Giove e 
Minerva. Apollo guarisce dalle malattie, Marte è il signore della 
guerra, mentre Giove è il sovrano dei cieli. Marte e Giove sono dèi 
indo-europei, ma Apollo può essere stato con-fuso con un giovane 
dio locale della guarigione. Secondo il resoconto di Cesare, Snerva 
insegna i primi principi delle arti e delle abilità; dediche a Minerva 
sono state trovate in Gallia e in Inghilterra. 

I Romani fanno menzione di molti santuari posti sulle sorgen- 
ti dei fiumi della Gallia: per esempio un santuario dedicato alla dea 
Sequana alla sorgente della Senna, e un santuario in onore di 
Matrona vicino alla sorgente della Marna. Alle sorgenti della Senna 
furono trovati molti ex voto, tra cui 190 oggetti in legno. Alcuni 
rappresentano figure umane complete, mentre altre rappresentano 
le parti malate del corpo, rispecchiando le grandi speranze che i 
fedeli riponevano sulle virtù curative della dea. La dea stessa fu 
ritratta in bronzo, in piedi su una barca a forma di anatra. Indossa 
una veste sciolta e a pieghe e una corona, ha le mani stese in avan- 
ti in un gesto di benedizione. (La statua è alta 61,5 centimetri ed è 
conservata nel Musée Archéologique de Dijon, Cote-d’Or, Fran- 
cia). 

I Celti chiamavano la loro grande dea Matrona. Alcune iscri- 
zioni riportano il nome matronae, “le madri”, e spesso riproducono 
la dea come una triade o una trinità. Esse portano cesti di futta, cor- 
nucopie e neonati. In un’iscrizione gallica scoperta di recente la dea 
è chiamata Rigantona, “la grande regina”; questo nome compare 
nel gaelico Mabinogi come Rhiannon. Nel Mabinogi c’è il perso- 
naggio di Mabon ab Modron, cioè Maponos figlio di Matrona. 
Maponos, il “giovane”, o il “fanciullo divino”, è un dio gallico e 
britannico. Che il suo nome derivi da quello della madre è una sot- 
tolineatura dell'importanza della linea femminile. 

Collegata a Matrona e alla greca Artemide c’era la dea-orsa 
Artio (“orsa” in gallico probabilmente si diceva *artos, in irlande- 
se art). Nel secondo o nel terzo secolo d.C. una donna di nome 
Licinia Sabinilla dedicò un gruppo scultoreo di bronzo alla dea 
Artio (fu ritrovato in frantumi a Muri, vicino a Berna, in Svizzera, 
nel 1832). Il suo aspetto, come attesta l’opera conservata presso il 
Museo Storico di Berna, è quello di una divinità femminile seduta 
che tiene in grembo una gran quantità di frutta; di fronte a lei un’or- 
sa che dà le spalle a un albero. Il piedistallo riporta l’iscrizione: 


252 / Marija Gimbutas 


DEAE ARTIONI LICINIA SABINILLA, “Alla dea Artio, Licina 
Sabinilla [dedicò questa offerta)”. Un esame più accurato della 
scultura ha rivelato che in origine c’era solo l’orsa, Artio, acquatta- 
ta davanti all’albero. Epigrafi dedicate ad Artio sono state trovate 
anche nel Palatinato renano (presso Bitburg), nella Germania del 
nord (Stockstadt, Hedderheim) e in Spagna (Sigiienza o Huerta). 

Un'altra forma della dea gallo-celtica che godette di grande 
popolarità nel mondo romano-celtico fu Epona, protettrice dei 
cavalli. Il più delle volte veniva rappresentata che montava in sella 
a un cavallo, talvolta accompagnata da un cane, un uccello o un 
puledro. Dev’essere una creazione indo-europea, dal momento che 
gli Indo-eruopei consideravano sacro il cavallo. Uno dei centri cul- 
tuali gallici dove veniva particolarmente venerata era Alesia in 
Burgundia, nella Francia centro-orientale. Epona fu importata in 
Inghilterra e in Irlanda durante il dominio romano. Qui le sue equi- 
valenti sono l’inglese Rhiannon e l’irlandese Macha, ambedue 
caratterizzate da un qualche legame con i cavalli. Per esempio una 
Macha irlandese, la moglie del contadino Crunnchu, gareggia con i 
più veloci cavalli della terra — e vince — mentre sta per dare alla luce 
una coppia di gemelli. 


SOPRAVVIVENZE DI DIVINITÀ DELL'EUROPA ANTICA IN INGHILTERRA 
E IN IRLANDA 


Con il declino dei Celti nell'Europa continentale, le isole bri- 
tanniche divennero l’estrema roccaforte della cultura celtica. La 
maggior parte dei reperti che riguardano l’arte, la religione e la 
struttura sociale dei Celti giunge proprio da queste isole. 
L’Inghilterra e l'Irlanda offrono un genere di informazioni partico- 
larmente utili perché, in quanto isole, rimasero appunto isolate e 
meno influenzate dai mutamenti del continente. Benché i Romani 
avessero conquistato l’Inghilterra fino ai lembi meridionali della 
Scozia, distruggendo le culture celtiche di quelle aree, l'Irlanda non 
fu mai toccata. Qui l’eredità celtica e la tradizione orale continua- 
rono senza interruzioni. x 

La tradizione orale irlandese fu messa per iscritto allorché 
l'Irlanda e l'Inghilterra si convertirono al Cristianesimo nel quinto 
secolo d.C. Nell’epoca dei monasteri, l’Irlanda divenne un centro 
della cultura europea e i monaci cristiani introdussero la scrittura 
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tra le popolazioni celtiche. Benché molti dei testi scritti fossero 
copie dei testi devozionali cristiani, gli scrivani, molti dei quali 
erano irlandesi, copiarono anche leggende pagane pre-cristiane 
negli scriptoria dei monasteri. La trascrizione della tradizione orale 
irlandese incominciò alla fine del sesto secolo d.C., ma sono rima- 
sti solo pochi frammenti manoscritti anteriori al 1100 a.C. Come 
l’Irlanda, anche il Galles conservò grandi raccolte manoscritte, la 
più antica delle quali risale all’incirca alla fine del dodicesimo 
secolo d.C. La raccolta gaelica, il Mabinogi, costituisce una delle 
fonti più importanti della mitologia britannica. 

È da sottolineare il fatto che a dispetto delle influenze tanto 
indo-europee quanto cristiane, la tradizione orale irlandese e gacli- 
ca e i documenti storici conservarono la dea primitiva dell'Europa 
antica — in particolare l’elargitrice della vita e della morte — quasi 
inalterata rispetto al neolitico. Alcune delle sue caratteristiche 
arcaiche sopravvissero fino al diciottesimo secolo. Alcune sono 
ricordate anche al giorno d’oggi nelle credenze e nei riti del folclo- 
re. Queste dee, i cui attributi a volte si sovrappongono, sono note 
con i nomi di Brigid, Ana (o Anu o Danu), la Morrigan, Macha e 
Badb. 

Nelle credenze folcloriche, Brigid (Brighid, Bride in scozze- 
se) vaga ancora e visita le case dei villaggi irlandesi. La sua pre- 
senza è avvertita nei pozzi sacri, nei corsi d’acqua, negli alberi e 
nelle pietre: è una dea dell’Europa antica che ha assunto le fattezze 
di una santa cristiana. Rimuovendo questi tratti, si può scorgere la 
matrona della natura, l’incarnazione dell’energia cosmica elargitri- 
ce della vita, colei che dispone dell’acqua delle fonti e delle sor- 
genti, la padrona assoluta della vita umana, animale e vegetale. I 
suoi miti rivelano che assiste alle nascite, come fa la cretese 
Eileithya. Fila e tesse la vita umana. Ancora al giorno d’oggi si usa 
lasciare per lei offerte in tessuto come stracci, asciugamani e nastri 
sugli alberi o sui cespugli nei pressi di pozzi o di corsi d’acqua, I 
suoi pozzi sono sacri e contengono le grandi virtù curative e mira- 
colose della dea. Danze ad anello attorno ai pozzi o ai menhir si 
svolgono per evocare la sua potenza. ] suoi caratteri antichissimi 
sono visibili specialmente nei primi risvegli della natura, attorno al 
primo di febbraio. In questo caso compare come un serpente dalla 
collina (‘Questo è il giorno di Bride, la Regina che viene dalla col- 
lina” sono le parole di una canzone che si poteva sentire ancora 
attorno al 1900). La sua festa del primo febbraio, /mbo/c, celebra- 
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va i primi segni della primavera e la lattazione delle pecore, simbo- 
lo della vita nuova. Si spargeva il latte sulla terra come offerta e si 
cuocevano dei dolci speciali. Le ragazze portavano in processione 
delle bambole a sua immagine lungo le vie, e ogni casa salutava la 
dea. Queste celebrazioni continuarono anche dopo l’era cristiana, 
quando /mbolc divenne il giorno di santa Brigida. 

La dea della morte, la dea-avvoltoio e la dea delle tombe del 
neolitico, fu conosciuta nella tradizione dell’antica Irlanda con il no- 
me di Ana (o Anna, Anu o Danu). Diede il suo nome alla leggenda- 
ria tribù di Tùatha Dé Dannan (o Annan), il “Popolo della dea Danu 
(o Anu)” (Annan è la flessione al genitivo).” Anu era “madre di dèi”: 
il nome arcaico della dea è ben attestato nel mondo mediterraneo e 
mediorientale con il significato di “madre” o “balia”. Ana e Annia 
compaiono come nomi di grotte e tombe. Era la madre dei morti e 
anche la rigeneratrice della natura. I suoi seni che danno vita e nutri- 
mento sono identificati con un paio di colline della contea di Kerry, 
“Dà Chich Annan”, le Mammelle di Ana.* Questo appellativo richia- 
ma l’era delle tombe megalitiche di più di cinquemila anni prima, 
quando si scolpivano seni sulle pareti delle tombe e sui menhir. 

La leggenda della Caillech Bherri “La vecchia di Berre”, 
mostra Ana in un personaggio ben noto al folclore irlandese. Il suo 
nome è legato a una penisola dell’Irlanda sud-orientale, ma la sua 
presenza folclorica è molto più profonda e si estende dall’Irlanda 
alla Scozia gaelica. Le leggende narrano che creò i cairns [cumuli 
di pietre a scopo funebre, N47] della contea di Meath facendo cade- 
re delle pietre dal grembiule, che mosse delle isole nel Kerry occi- 
dentale e che portò delle rocce nella sua nassa per costruire monta- 
gne in Scozia. Inoltre era la “regina delle fate di Limerick”. È stret- 
tamente connessa con i grandi monumenti megalitici di Knowth, 
nella contea di Meath. 

In altre tradizioni, Caillech Bherri diventa un’antenata divina 
con una prole numerosa, un’incarnazione della longevità che ripe- 
tutamente sperimentava il ciclo della giovinezza e della vecchiaia. 
Questa dea non era solo intimamente collegata con la terra e la sua 
prosperità, ma simboleggiava anche il dominio spirituale e giuridi- 
co sulla terra e sul re. Era la dea della sovranità che il mito chiama 
Flaith e la saga Queen Mebd, “l’avvelenatrice”.° Questa dea sim- 
boleggiava la terra a cui il re va sposo. Come Mebd di Leinster, 
conviveva con nove re irlandesi, e di lei è stato scritto: ‘Grande 
invero fu il potere e l’influenza di Mebd sugli uomini d’Irlanda, 
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poiché ella fu colei che impediva a chiunque di diventare re di Tara, 
a meno che non la prendesse in moglie” (Book of Leinster, 380 a). 

La stessa dea compare nei racconti come la Morrigan, Macha 
o Badb, una dea-corvo, messaggera di morte appollaiata su colon- 
ne o su alberi. Può essere una o trina: ciascuna delle tre può porta- 
re il nome di Macha, oppure hanno nomi differenti: Neman, Macha 
e la Morrigan. La Morrìgan possiede molte facce. Una volta è la 
regina più bella; un’altra volta è la beccuta e grigia badb, un 
“corvo”. Mutando di forma, può diventare un levriero, un’anguilla, 
una giovenca senza corna, una donna dai capelli rossi che conduce 
una mucca o una vecchia che munge una mucca con tre mammel- 
le. Come l’ Atena dei Greci, la Morrìgan era militarizzata: in Gallia 
era già comparsa come una dea guerriera, e il processo di militariz- 
zazione sarebbe incominciato anche prima, forse nell’età del bron- 
zo. Dei documenti letterari descrivono la Morrìgan o la dea tripla 
(Macha, Neman e la Morrigan) come connubio di terribili Furie, 
capaci di disperdere interi eserciti. In battaglia compaiono sotto 
forma di corvi che gridano e si dimenano furiosamente sopra le 
teste dei guerrieri 

Durante la battaglia di Magh Tuiredh (descritta nel Book of 
Leinster, 93:2), Badb, Macha e la Morrigan fecero comparire nuvo- 
le di pioggia e nebbia e gettarono dal cielo enormi quantità di fuoco 
e fiumi di sangue. Descritte nella battaglia di Almu presso Kildare, 
comparvero sopra le teste dei guerrieri come gracidanti badb con la 
bocca rossa e il becco aguzzo, provocando panico e follia. 

Nella tradizione folclorica irlandese degli ultimi secoli, la 
messaggera di morte si presenta come una piccola donna vestita di 
bianco, o a volte come una donna alta, magra e ripugnante. Il suo 
verso è come il grido di un uccello, solitario e dolente, spesso ripe- 
tuto per tre volte. Come nunzia di morte assume la forma di un 
uccello che si posa sul davanzale delle stanze dove dorme un mala- 
to. In quanto messaggera di morte, si manifesta anche come lavan- 
daia, ec nel diciottesimo secolo si con-fuse con l’immagine di una 
banshee", una creatura fatata antropomorfa. 


Conclusioni 


Il panteon celtico è composto da divinità sia antico-curopee che 
indo-europee.' Il bacile di Gundestrup ritrae figure femminili associate 
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con uccelli e figure maschili e femminili circondate da animali. Le prime 
rappresentano la dea della morte e della rigenerazione della tradizione 
antico-europea, mentre le ultime rappresentano la matrona e il patrono 
antico-europei degli animali. 

Dopo che i Romani ebbero conquistato la Gallia, redassero delle 
descrizioni del panteon celtico, utilizzando la nomenclatura romana per 
descrivere le divinità celtiche: Mercurio, Apollo, Marte, Giove e Minerva. 
Sono state anche scoperte delle statue dedicate a Matrona, o alle triple 
matronae, le “madri” celtiche. Matrona era molto probabilmente la gran- 
de dea, sia nella sua forma singolare, sia nelle sue forme multiple. I Celti 
veneravano anche Artio, la “dea-orsa”’, una discendente dell’Europa anti- 
ca, ed Epona, la dea a cavallo, probabilmente una creazione indo-europea. 

Tra le divinità storiche dei Celti irlandesi ci sono delle discendenze 
della dea-uccello antico-europea: la Morrigan, Macha e Badb. La multi- 
funzionale dea Brigida discese dalla grande dea dell’Europa antica e fu 
assimilata nel Cristianesimo irlandese come santa Brigida. 

Tra le altre forme celtiche della grande dea antico-europea della 
nascita, della morte della rinascita vanno ricordate Queen Medb, una divi- 
nità epica che rappresenta la sovranità della terra, e la tripla Macha. La dea 
della morte sopravvisse fino al tardo folclore irlandes, dove è conosciuta 
come la Caillech Bherri, la “Vecchia di Berre” e la banshee, la donna della 
collina fatata. 


Capitolo 12 
La religione germanica 


L'origine delle popolazioni di lingua germanica e la formazio- 
ne della loro cultura hanno molto in comune con le culture dei 
popoli celtici, baltici, slavi e italici. I linguisti hanno scoperto che i 
loro linguaggi avevano in comune parecchi termini che non com- 
paiono in altre lingue imparentate: l’indo-iranico, il greco e l’arme- 
no. Ciò consolida l’ipotesi che un tempo esisteva una comunanza 
linguistica indo-europea nord-occidentale che aveva in comune dei 
termini presi in eredità dal medesimo substrato culturale. I reperti 
archeologici attestano questo stesso fenomeno. Tutte queste ramifi- 
cazioni indo-europce che si formarono in Europa centrale e setten- 
trionale dopo il 3000 a.C. derivano da una cultura precedente: la 
cultura dell’ Anfora Globulare della seconda metà del quarto mil- 
lennio a.C., che occupava l’area a nord dei Carpazi, tra la 
Danimarca e l’Ucraina occidentale. Questa cultura si formò dopo 
che popolazioni Kurgan invasero l’area dalla regione a nord del 
Mar Nero, un risultato della sovrapposizione e del graduale amal- 
gama dei Kurgan con il substrato antico-europeo (le culture 
Cucuteni e del Bicchiere Campaniforme). Gli esami al radiocarbo- 
nio confermano che la cultura dell’ Anfora Globulare coabitò insie- 
me alla cultura del Bicchiere Campaniforme in Germania e in 
Polonia per quasi mille anni. Una coesistenza così lunga deve avere 
necessariamente influenzato la formazione delle famiglie linguisti- 
che. La successiva ondata di invasioni Kurgan (Onda Kurgan 3) in 
Europa centro-orientale, all’inizio del terzo millennio a.C., costrin- 
se il popolo dell’ Anfora Globulare a spostarsi verso nord-ovest, 
verso la Finlandia meridionale e la Russia centrale.' Dal punto di 
vista archeologico, la diffusione della cultura della Ceramica a 
Cordoni (successivi all’ Anfora Globulare) segue questo movimen- 
to, segnando l’inizio della presenza indo-europea in nord Europa. 
La nuova popolazione si espanse dall’Europa centrale verso nord e 
inizialmente costituì un mero sostrato rispetto a un insieme di popo- 
lazioni di lunga stanzialità. Una lunga coabitazione fu seguita da 
una graduale mescolanza e da esogamie tra la popolazione locale e 
1 nuovi arrivati. Questo amalgama fu all’origine dei nuclei delle 
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famiglie linguistiche indo-europee del nord: il germanico nel nord- 
ovest e il baltico nel nord-est. 

Nell’età del bronzo, l’Europa nord-occidentale — Danimarca, 
Scandinavia del sud e Germania nord-occidentale — costituiva un’a- 
rea culturale proto-germanica dalla quale si diramarono molti grup- 
pi tribali.’ Quest'area culturale si distingueva nettamente dai suoi 
vicini centro-europei e baltici per quanto riguarda gli strumenti, le 
armi, le ceramiche, i riti funebri, le decorazioni dei manufatti di 
bronzo e molti altri fenomeni. Lungo tutto il secondo millennio a.C. 
la cultura del nord-ovest europeo si sviluppò gradualmente e a 
quanto sembra in modo pacifico, senza ulteriori migrazioni. Tali 
migrazioni iniziarono nell’età del ferro e avrebbero mutato il corso 
della storia europea. 

Ai tempi di Giulio Cesare, nel primo secolo a.C., i popoli ger- 
manici si erano stabiliti a ovest del Reno e avevano invaso la Gallia 
meridionale e il nord Italia. Dopo l’iniziale sconfitta inflitta dai 
Romani, alcune tribù germaniche furono incorporate nell’impero 
romano. Ma nel 9 d.C. i popoli germanici guidati da Arminio 
(Hermann) si rivoltarono contro Roma. I popoli germanici vittorio- 
si distrussero l’armata di Publio Quintilio Varo nella foresta di 
Teutoburg (individuata dagli scavi a nord di Osnabriick). Ciò rap- 
presentò il primo grande disastro che i Romani subirono per mano 
dei popoli germanici. 

Nell’ultimo secolo prima dell’era cristiana, i Vandali, i Gepidi 
e 1 Goti scesero dalla Svezia meridionale fino alla costa meridiona- 
le del mar Baltico e da lì sì espansero ulteriormente verso ovest e 
verso sud, in territorio celtico. I Goti migrarono verso sud-ovest in 
Ucraina e in Romania nel secondo secolo d.C. 

Le tribù germaniche meridionali si convertirono al cristianesi- 
mo molto prima di quelle settentrionali. I Goti ebbero un vescovo 
già nel 325 d.C. I popoli germanici che vivevano nelle province 
romane prima della caduta dell’Impero Romano d’Occidente furono 
cristianizzati nel quinto secolo d.C.: i Vandali in Spagna (409-429), 
i Burgundi nella Gallia orientale (412-436), gli Ostrogoti in 
Pannonia (456-472), i Rugi in Austria, a nord del Danubio (prima 
del 482). Più a nord, la conversione arrivò tardi. L'Inghilterra diven- 
ne un paese cristiano nel settimo secolo e gli antichi Sassoni nel con- 
tinente si convertirono al Cristianesimo nella seconda metà dell’ot- 
tavo secolo. I missionari riuscirono a convertire gli Scandinavi tra il 
decimo e l’undicesimo secolo. L’Islanda fu ufficialmente cristianiz- 
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zata nel 1000, ma la sua popolazione rimase fedele alla religione 
ancestrale fino al tredicesimo secolo. Ciò consentì ai grandi umani- 
sti cristiani del tredicesimo secolo di registrare le credenze arcaiche 
e di conservarle per la posterità. La Svezia fu l’ultima roccaforte del 
paganesimo antico-europeo e indo-europeo. 

Queste conversioni furono tutt’altro che incruente. La brutalità 
della conversione coatta raggiunse il culmine nel 772, quando l’im- 
peratore franco Carlo Magno fece massacrare trentamila Sassoni che 
avevano rifiutato il Cristianesimo. E inoltre l’Irminsul, il frassino 
sacro che simboleggiava il mitico albero della vita, Yggdrasil, l’asse 
sacro, fu fatto abbattere. (Una simile profanazione potrebbe essere 
paragonabile alla distruzione di San Pietro per i Cristiani cattolici). 
Accosteremo adesso a queste regioni settentrionali dove le genti 
mantenevano ancora usanze e credenze pagane nel tredicesimo seco- 
lo, quando infine i monaci trascrissero le saghe. 

Le fonti principali della mitologia dell’era vichinga sono 
l’Edda poetica, una raccolta di versi e di altri frammenti redatta in 
Islanda nel tredicesimo secolo, e l’Edda in prosa, un manvale per 
poeti scritto da Snorri Sturluson, un umanista del tredicesimo seco- 
lo (si tratta della migliore introduzione alla mitologia norrena); la 
Storia della Danimarca di Saxo Grammaticus, redatta intorno al 
1215, nella quale l’autore descrive la tradizione mitologica scandi- 
nava e offre qualche versione diversa dei miti raccolti nella Edda in 
prosa; Adamo di Brema, che scrisse la cronaca delle feste pagane 
svedesi nella sua Storia dei vescovi di Amburgo (1974-1083); docu- 
menti di altri autori cristiani; le poesie e le saghe scaldiche. Alcune 
informazioni si possono trarre anche dall’antico poema inglese 
Beowulf, che risale attorno all’anno mille e che narra le gesta di un 
eroe scandinavo. 

Esistono pochissime fonti prima dell’era vichinga, eccetto le 
rune; i loro messaggi magici e religiosi sono particolarmente inte- 
ressanti.* Io credo che in un certo senso continuino la tradizione 
dello script sacro dell'Europa antica, e che la loro importanza risie- 
da nel fatto che provengono dalla preistoria. La più antica forma di 
scrittura runica, l’antica Futhark, veniva praticata agli inizi dell’era 
cristiana. (Il più antico oggetto con scrittura runica è la spilla di 
Meldorf, databile al 50 d.C., trovata sulla costa occidentale dello 
Jutland). L'alfabeto a ventiquattro segni compare su una pietra eret- 
ta a Kylver, in Svezia, risalente al quinto secolo d.C. circa. La scrit- 
tura runica terminò attorno al 1000. Ci sono diversi e importanti 
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tentativi di considerare le rune come una possibile fonte della mito- 
logia degli antihi Norreni (cfr. Gitlin-Emmer 1993). 

Quanto segue intende concentrarsi sugli dèi e le dee di discen- 
denza antico-europea che sopravvissero fino al tredicesimo secolo 
e oltre, nonostante la forte presenza delle divinità maschili e guer- 
riere degli Indo-europei e dell’introduzione del Cristianesimo. 


Le divinità germaniche: i Vani e gli Asi 


Il mondo mitologico-religioso rappresenta il calco della realtà 
storica. I capitoli precedenti esaminavano come la religione indo- 
europea, con la sua enfasi sugli dèi guerrieri e sul cielo, rispecchias- 
se la cultura nomade e patriarcale delle steppe, così come la mito- 
logia greca riflettesse il violento subentrare delle tribù indo-europee 
nella penisola greca ai danni delle culture dell'Europa antica. 

Nella religione germanica, la coesistenza di due religioni, 
quella antico-europea e quella indo-europea, è chiaramente avver- 
tibile nelle due famiglie distinte di divinità: i Vani e gli Asi. I Vani 
rappresentano le divinità indigene dell’Europa antica, legate alla 
fertilità e vivificanti. Per contro gli Asi incarnano le divinità guer- 
riere indo-europee di un popolo patriarcale. Le principali divinità 
Vani sono Nerto, la madre terra, che non compare nel mito scandi- 
navo, ma è descritta dallo storico romano Tacito nella sua Ger- 
mania (primo secolo d.C.); Nioròr, il dio del mare; Freyja, la vivi- 
ficatrice e protettrice della vita giovane, e dea-maga della morte e 
della rigenerazione; e il suo gemello, Freyr, dio della pace, dell’ab- 
bondanza e della fertilità. Le principali divinità Asi, quelle che deri- 
vano dal mondo indo-curopeo, erano Tyr, Thor e Odin (Wotan). Tyr 
era un dio della guerra e della giustizia simile al romano Marte; 
Thor (o Donar) era un dio del tuono forte e intrepido, distruttore di 
creature mostruose; e Odin non era solamente il dio della morte e 
degli inferi, ma anche il dio dei poeti, dei veggenti e dei guerrieri. 
Il nome di Odin deriva dall’antico norreno odr, che significa “pos- 
seduto”, e dunque è connesso allo stato di ispirazione, di trance, di 
estasi, di ebbrezza e di furia. I miti si riferiscono a Odin-Wotan 
come al “Padre universale”, creatore del mondo. Nella mitologia 
germanica, come dicono le due versione dell’ Edda, i Vani e gli Asi 
rivaleggiavano continuamente e talvolta combattevano, ma, cosa 
piuttosto sorprendente, il conflitto ebbe un esito positivo: una 
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riconciliazione rituale con scambi di “ambasciate”. La pace tra le 
due fazioni di divinità probabilmente rispecchia la riconciliazione 
graduale lungo i secoli tra la popolazione locale antico-europea e 
gli invasori indo-europei. È interessante che gli dèi Asi non usino 
violenza sulle dee Vani (al contrario di quanto faceva Zeus con le 
dee e le eroine di Grecia), si assiste invece a episodi di esogamia. 
Furono in particolare i Vani ad esercitare la loro influenza sugli Asi 
nei campi della magia, della profezia (per esempio, Freyja insegnò 
l’arte della seidr, la “stregoneria” a Odin; vedi oltre) e della cre- 
denza negli inferi. 


LE DIVINITÀ VANI 


Le divinità Vani, discendenti dalle dee e dagli dèi dell’ Europa 
antica, vivevano a Vanaheim, a ovest del piano centrale dell’albero 
cosmico, nella terra dei campi fertili, delle acque abbondanti e della 
vegetazione lussureggiante, una terra di piacere e di pace, di gioco 
magico e creativo. Lo storico romano Tacito, nel primo secolo d.C., 
stese un’importante relazione circa la festa della vegetazione cele- 
brata dalle sette tribù del corso inferiore dell’Elba. Egli dice: 


Queste tribù onorano come dea comune Nerto, cioè la 
Madre Terra (Nerthum, id est Terram Matrem), e credono 
che essa intervenga nelle cose degli uomini e che sia tra- 
sportata sopra un cocchio in mezzo alle popolazioni. Vi è in 
un’isola dell’oceano un bosco sacro e in esso un carro voti- 
vo, ricoperto da un drappo; solo il sacerdote può toccarlo. 
Questi avverte la presenza della dea nel santuario e la segue 
con grande devozione, mentre è trasportata da giovenche. In 
quell’occasione i giorni sono pieni di letizia e sono adorni a 
festa i luoghi in cui la dea si compiace di andare a prendere 
dimora. Gli abitanti non intraprendono guerre, non prendo- 
no armi; ogni ferro è deposto; allora e solo allora si sa che 
cosa siano e quanto si amino la pace e la tranquillità, fino al 
momento in cui lo stesso sacerdote riconduce al tempio la 
dea, ormai sazia della compagnia degli uomini. Più tardi, il 
carro, il drappo e, se vuoi crederlo, la divinità stessa, vengo- 
no purificati in un lago segreto. Quest’operazione è compiu- 
ta da degli schiavi che subito dopo vengono gettati nel lago." 
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Tacito non dice che genere di immagine le tribù portassero sul 
carro: molto probabilmente si trattava di una statua di legno della 
dea. Non menziona nemmeno quando avesse luogo questo evento, 
ma assomiglia alla celebrazione primaverile di una dea agricola, 
forse simile alla festività greco-romana dei Sementiva, dedicata alla 
dea gravida del grano. La processione della statua della dea sareb- 
be servita a proteggere le semine e a garantire la prosperità delle 
piante. A quanto pare la dea subiva dei bagni rituali una volta 
all’anno. (Anche Cibele, una Magna Mater dell’ Asia Minore intro- 
dotta a Roma nel 204 a.C., veniva celebrata in una processione agli 
inizi della primavera e bagnata in un fiume. Il lavacro della dea 
simboleggia la purificazione e il rimnmovamento dei poteri della 
dea). 


Le Norne 


Le tre Norne, le vecchie e sagge fate germaniche, affondano 
le loro radici nella profonda antichità. Talvolta compaiono sotto 
forma di tre possenti donne. Emergono dalla fonte nei pressi del- 
l’albero cosmico Yggdrasil. Il Voluspà, la “Profezia della 
Veggente”, dice: “Da là giungono tre donne, grande sapienza 
hanno esse... [Esse] scolpiscono le pietre, determinano i destini 
dei figli degli uomini, la lunghezza delle loro vite”’.’ Perfino le 
divinità Asi temevano questa dea tripla germanica, ereditata 
dall’Europa antica. Secondo il Valuspa, le divinità Asi stavano 
tranquillamente sedute attorno a un tavolo da gioco, quando tre 
possenti femmine giunsero all’improvviso e guastarono il gioco. Il 
potere delle donne calpestava le decisioni degli dèi Asi! Erano le 
tre Norne, più tardi chiamate Urò, Verdandi e Skuld. Urò significa 
“fato” o “destino”; Verdandi indica il “mutare”, il “divenire”; 
Skuld significa “dovere”, “obbligo”, “debito”, nel senso del fato, 
della legge e della morale. Ai tempi di Snorri Sturluson, nel tredi- 
cesimo secolo d.C., e anche nei secoli successivi, la popolazione 
credeva fermamente che queste tre dee rappresentassero le tre fon- 
damentali forze che determinavano la vita umapa. Nelle credenze 
popolari fino al ventesimo secolo si diceva che il loro potere miste- 
rioso influenzasse ogni essere umano. 

Il verso 21 del Vo/uspà parla dell’“origine della guerra”, quan- 
do gli Asi attaccarono Gullveig, la maga dei Vani. Gli Asi la trafis- 
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sero e le diedero fuoco, una, due, tre volte, nella dimora del padre 
della guerra O6in.* 


Freyja 


La più rinomata dea Vani era Freyja, che conservava con ogni 
evidenza diverse caratteristiche della grande dea antico-europea: 
vivificatrice, portatrice di vita e rigeneratrice. Nelle regioni germa- 
niche veniva chiamata in diversi modi. In Danimarca è Gefion, 
nome collegato all’antico norreno gefa, “dare”: è “colei che dà”, 
molto probabilmente nel senso che è colei che “dà ogni cosa”, oppu- 
re che “dà nuova vita in primavera”. Il cuculo, il messaggero della 
primavera, è sacro a Freyja. Per lei venivano sacrificati i tori, che 
sono animali pieni di energia vitale. Questo attributo mette in luce la 
sua relazione con la greca Artemide Eileithya, vivificatrice e protet- 
trice della giovane vita. È una e trina, inseparabile dalle Norme, le 
donne soprannaturali, tessitrici del fato, le “tre signore sedute su tre 
sedie” che determinano il destino del bambino appena nato. 

Secondo Snorri Sturluson Freyja sposò un marito scomparso, 
Oòr, per il quale piange vagando per il mondo alla sua ricerca. 
Questo comportamento può essere interpretato come il lutto per la 
morte dell’amante con il quale si era unita in ierogamia, ma che 
proprio per questo morì (o fu ucciso) come spirito morente della 
vegetazione. Accanto alle sue virtù vivificatrici e al suo ruolo di 
“colei che apre l’utero”, Freyja vigila sulla sessualità dei giovani e 
protegge le ragazze da marito. 

Non meno importante è il fatto che i poteri di Freyja si esten- 
dano al mondo della morte e della magia. Sul campo di battaglia, la 
metà dei morti appartiene a lei, l’altra ad Odin. Compare sotto 
forma di falco o di capra, viaggiando su una carrozza trainata da 
Batti, o in groppa a un cinghiale, un animale associato alla morte. Il 
verro o il cinghiale è un suo animale specifico. Narra la leggenda 
che fu la prima a insegnare la stregoneria, seiòr, agli Asi; infatti lo 
sciamanismo di Odin molto probabilmente derivava da quello di 
Freyja. 

Freyja era evidentemente una dea dell’intero ciclo di vita. Le 
sue controparti di altre zone dell’Europa indo-europea di solito 
erano costituite da una coppia di dee, oppure da una dea dal doppio 
nome, come la greca Artemide-Ecate, o la baltica Laima-Ragana. Si 
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manifesta come la vita, come colei che dà la nascita, piena di pote- 
ri vitali, ed è inoltre la dea dell’amore.’ Ma i suoi poteri compren- 
dono anche la morte e la magia, benché non sia una terribile distrut- 
trice come Ecate, Ragana o la russa Baba Yaga. Con un tale vasto 
campo di funzioni e influenze, è chiaro il motivo per cui Freyja 
restò la più importante divinità nordica. 


La Volva 


Sturluson e altre fonti rivelano che Freyja si identificava stret- 
tamente con la principale praticante di seidr, la Volva: una donna 
sapiente, veggente e ministra dei riti di divinazione che erano cele- 
brati da un consesso di nove sagge. La Velva è descritta con indos- 
so un costume in pelle d’animale, compresi stivali in pelle di vitel- 
lo e guanti in pelle di gatto, forse in analogia al costume di Freyja. 
La dea pare fosse stata una formidabile sciamana e la progenitrice 
divina delle donne sapienti, poi demonizzate come streghe. 


Frigg 


Un'altra dea germanica è la svedese Frigg, la moglie di Odin 
(la tedesca Frija — da non confondere con Freyja — moglie di 
Wotan/Wodan), a cui era dedicato il venerdì [Friday], il “giorno di 
Frigg” [Friggs day]. Questa dea si inserì nel panteon patriarcale, 
sposando un importante dio indo-europeo, ma mantenne alcune 
caratteristiche simili a quelle di Freyja. Di Frigg si dice che sia la 
“madre di tutti gli dèi”, un titolo attribuito alla grande dea in molte 
mitologie. La sua ancella Fulla (“abbondanza”), con i suoi lunghi 
capelli d’oro, distribuisce doni dal forziere di Frigg: una metafora 
del grembo della dea, simile al vaso di Pandora della mitologia 
greca." 


Valchiria î 

La dea della morte compare in altre regioni europee come un 
rapace sul campo di battaglia, come per esempio l’irlandese 
Morrìgan o Badb (corvo), o la greca Atena (civetta). Ma nella mito- 
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logia norrena diventa la Valchiria, fanciulla guerriera che riecheg- 
gia la dea-avvoltoio dell’Europa antica. Il suo nome, va/-kyrja, 
significa “masticatrice di cadaveri”. Nella sua funzione distruttrice, 
porta la grandine che danneggia il raccolto o annienta il bestiame. 
Ma d’altro canto è collegata al rinnovamento e alla rigenerazione: nei 
miti, gruppi di Valchirie compaiono come cigni che a volte rigettano 
le loro fattezze e diventano fanciulle che fanno il bagno in corsi 
d’acqua appartati. Questi uccelli acquatici, ritornando al nord dalle 
migrazioni meridionali, simboleggiano il rinnovamento stagionale. 


Skadi 


Altra dea della morte e dell’inverno, Skadi è una creatura 
mitologica degli antichi Norreni. Il suo nome può essere identifica- 
to con il sostantivo norreno antico skadi “male”, “morte”. Il suo 
animale sacro è il lupo, che si ciba dei corpi dei morti. Si muove 
con racchette da neve e predilige le lande coperte dal ghiaccio e 


dalla neve. 


Hel/Holla 


La tradizione orale germanica conserva delle reminescenze 
dell’antica dea della morte e della rigenerazione in molte forme: 
nella figura di Hel/Holle (più nota come Signora Holla dalle 
favole dei fratelli Grimm) e come Holda, Berchta e Perchta. I 
miti la ritraggono come una creatura da incubo e terrificante, 
come la greca Ecate. Compare con i suoi cani-lupo che dilaniano 
le carni dei cadaveri. In quanto madre dei morti, scorta i morti 
verso l’aldilà, nei più profondi recessi delle montagne e delle 
grotte. Holler, Holder, Hollunder, sono i nomi del vecchissimo 
albero consacrato a Holla, sotto il quale risiedono i morti. 
Benché sia una vecchia strega dall’aspetto sgradevole, Holla pos- 
siede anche virtù rigeneratrici. È lei che fa sorgere il sole, e sotto 
forma di rana recupera la mela rossa, simbolo della vita, dal 
pozzo in cui cade in autunno. Quando i ghiacci si ritirano in pri- 
mavera, Holla compare a volte sotto forma di una bella donna 
nuda che fa il bagno in un fiume o in un lago. Dunque personifi- 
ca le potenze della vita che si rinnova dopo l’inverno, quando la 
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temuta strega della morte si trasforma in una bella fanciulla pri- 
maverile. 

Le immagini di Freyja, Valchiria e Holla testimoniano la con- 
tinuità della dea antico-europea vivificatrice, messaggera di morte 
e rigeneratrice. Può essere giovane, bella e forte, oppure vecchia, 
sgradevole e potente, a rappresentare un ciclo completo dalla nasci- 
ta alla morte e alla rinascita. Così il suo potere si estende sui vivi e 
sui morti. 


Freyja e Freyr 


Snorri Sturluson riferisce che Freyja e Freyr erano le divinità 
principali dei Vani e chiama Freyr “dio del mondo”, molto amato dagli 
Svedesi. Essi invocavano Freyr affinché portasse un buon raccolto e 
conservasse la pace. Egli viaggia sulla terra in autunno per benedire la 
stagione. In accordo con il suo ruolo pacificatore, Freyr bandiva le 
armi dai sui templi. Non tollerava spargimenti di sangue sulle sue 
terre. In forte contrasto con gli dèi guerrieri indo-europei, Freyr, come 
sua sorella Freyja, è connesso con il parto e con il matrimonio. Se- 
condo Adamo di Brema, che visse nell’undicesimo secolo d.C., l’im- 
magine di Freyr nel tempio di Uppsala era di tipo fallico. Questa raf- 
figurazione fallica richiama alla mente Hermes, il dio greco che con- 
duceva le anime nell’aldilà, ma anche il dio del commercio, della 
comunicazione e della buona sorte, portatore di ricchezze e di gioia, il 
cui monumento cultuale era semplicemente un fallo. Proprio come 
Hermes era un dio degli inferi e della rigenerazione, anche Freyr ha 
legami con la morte e la rigenerazione. Tipicamente, il suo totem è il 
maiale selvatico, un’incarnazione animale della dea o del dio della 
morte. Un altro dei suoi simboli è la nave Skidbladnir, un vascello 
tanto grande da contenere tutti gli dèi e in grado di essere ripiegato 
quando non utilizzato. Il vascello veniva probabilmente usato nelle 
processioni per le cerimonie di benedizione della terra e anche per 
rituali rigenerativi nei funerali. Come Freyja, anche Freyr possiede 
poteri oracolari e predice il futuro. A Uppsala, come riferisce Adamo 
di Brema, Freyr eresse il grande tempio che divenne il centro religio- 
so degli Svedesi, dove gli venivano dedicate grandi feste ogni nove 
anni, con riti sacrificali che duravano nove giorni. 

La coppia fratello e sorella composta da Freyr e Freyja, le 
maggiori divinità Vani, hanno evidenti radici neolitiche o perfino 
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ancora più antiche. La loro straordinaria longevità, fino all’epoca 
medievale, è la testimonianza di un equilibrio tra divinità maschili 
e femminili che in altre parti d’Europa era da lungo tempo scom- 
parso. La loro pari importanza getta una luce ulteriore sull’equili- 
brio che regnava nelle società dell’ Europa antica prima dell’avven- 
to degli Indo-europei. 


Conclusioni 


I documenti storici non riportano altre divinità dei Vani pre-indo- 
europei con molta chiarezza, a eccezione di qualche accenno al fan- 
ciullo divino, il dio della vegetazione che nasce, raggiunge la maturità 
e muore e viene pianto per la sua morte prematura. Per esempio, nel 
proemio dell’antico poema inglese Beowulf, il nobile antenato dei 
Danesi, Scyld, giunse dal mare in Danimarca sotto forma di bambino 
e divenne re, per poi riprendere il suo viaggio per mare. Un’altra ver- 
sione della storia riporta che il bambino, Baldr, giunse sul mare con un 
covone di grano. Baldr, uno dei più amati di quelli di Asgard, si dice 
fosse il figlio di Odin. Ma l’impressionante descrizione che Snorri 
Sturluson fece della sua morte, e del cordoglio e dei lamenti che causò, 
è rivelatrice probabilmente del fatto che Baldr fosse un dio della vege- 
tazione della famiglia dei Vani. Come i greci Lino e Adonis, l’egizio 
Osiride e i mesopotamici Dumuzi e Tammuz, la dea lo destinava alla 
morte per rinnovare la terra. 

Quando gli studiosi ebbero applicato la tripartizione di George 
Dumézil" agli dèi norreni, le divinità Vani furono collocate tradizio- 
nalmente all’interno della terza categoria, quella degli dèi della “ferti- 
lità”. Questa classificazione è però fuorviante. I Vani non rappresenta- 
no una terza o minore classe delle divinità indo-europee; sono invece 
un esempio di divinità antico-curopee che gli Indo-europei assimilaro- 
no in modo complesso all’interno del panteon germanico. 


Capitolo 13 
La religione baltica 


La religione baltica, sviluppatasi in Lituania, Lettonia, 
Finlandia ed Estonia, rappresenta forse il più grande deposito di 
credenze e tradizioni antico-europee. In queste aree il paganesimo 
persistette non attraverso saghe storiche millenarie ma grazie a tra- 
dizioni orali e usanze che si trasmisero fino al ventesimo secolo. I 
Baltici furono gli ultimi pagani d’Europa: il Cristianesimo giunse in 
Lituania non nel quinto secolo come in Irlanda, ma alla fine del 
quattordicesimo e in realtà raggiunse i popoli agricoltori circa due 
o tre secoli dopo. Di conseguenza lo strato superficiale di credenze 
cristiane in Lituania risulta essere molto sottile. 

Le popolazioni di lingua baltica si originarono (in quanto 
ceppo distinto dell’“albero” indo-europeo) in modo molto simile ai 
Germani. Entrambi si formarono nel nord Europa dal graduale 
amalgama di immigrati centro-europei — il popolo della ceramica a 
Cordoni — con le popolazioni indigene. Dal 2900 al 2500 a.C. circa, 
il ramo nord-orientale della cultura della ceramica a Cordoni, si 
diffuse a nord fino alla Finlandia meridionale e a est fino alla 
Russia centrale, perfino oltre l’odierna città di Mosca. Una cultura 
proto-baltica si formò durante la fine del terzo e l’inizio del secon- 
do millennio a.C., dalla cultura della ceramica a Cordoni e dalle 
culture Fat'yanovo e del Medio Dnepr, nella Russia centrale. 
Questa nuova fusione diede vita a una serie di gruppi locali che si 
protrassero lungo l’età del bronzo e la prima età del ferro. Migliaia 
di nomi di fiume di origine baltica comprovano la presenza di 
popolazioni di lingua baltica su un’ampia regione tra la Pomerania 
nell’attuale Polonia e la Russia centrale. I Baltici delle coste si for- 
marono da un substrato della cultura neolitica Narva. In questa 
vasta area dell’ Europa nord-orientale, non ci furono mutamenti ter- 
ritoriali fino alle migrazioni dei Goti germanici nel secondo secolo 
d.C. e fino alle spinte degli Slavi verso nord fino al bacino del 
Dnepr nel sesto e settimo secolo d.C. Tra l’ottavo e il dodicesimo 
secolo d.C., la lingua e la cultura slava giunsero a dominare circa 
la metà delle terre orientali baltiche. I territori costieri occidentali 
baltici (le terre dei Prussiani, dei Curoni, dei Lituani e dei Lettoni) 
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rimasero i più prosperi lungo tutta la preistoria. I Romani in parti- 
colare apprezzavano l’ambra baltica ed ebbero floridi commerci 
con l’Europa centrale. 

La situazione mutò drasticamente all’inizio del tredicesimo 
secolo, quando i cavalieri teutonici si avviarono a convertire “gli 
ultimi pagani” (con le armi, ovviamente). I Prussiani e i Lituani si 
rifiutarono di accogliere il Cristianesimo, dal momento che la guer- 
ra non comportava solamente la conversione a un nuovo credo, era 
anche un’aggressione, un Drang nach Osten', e un crudele stermi- 
nio etnico. Durante il tredicesimo secolo i cavalieri ebbero infine la 
meglio sui Prussiani, lasciando pochi sopravvissuti (il prussiano, 
una lingua baltica-occidentale, era ancora parlato nella penisola di 
Samland attorno al 1700.).? I cavalieri si spinsero fino in Lituania, 
sul fiume Nemuna, dove l’invasione proseguì con alterne vicende 
lungo i secoli quattordicesimo e quindicesimo. L’aggressione tede- 
sca si ridimensionò, a parte la colonizzazione dei territori setten- 
trionali del Baltico. Nel 1201 fu fondata la diocesi di Riga, che 
rimase una roccaforte germanica per i secoli successivi. 


Il perdurare delle credenze antico-europee 


La Lituania divenne ufficialmente una regione cristiana nel 
1387, quando il granduca lituano Jogaillo sposò Jadwiga, una prin- 
cipessa ungherese che due anni prima era diventata regina di 
Polonia. Il battesimo del duca, però non fu seguito da quello dei 
suoi sudditi. I missionari cristiani erano pur sempre degli stranieri 
che non capivano la lingua locale e per loro fu assai difficile comu- 
nicare con la popolazione e fare opera di conversione. Le credenze 
pagane continuarono indisturbate per secoli. Una lettera del vesco- 
vo Merkelis Giedratis indirizzata al padre generale dei Gesuiti, 
datata 1587, illustrava in modo vivido la tenace resistenza della 
religione antica alla fine del sedicesimo secolo: “Non trovereste un 
solo uomo [sic] in gran parte della nostra diocesi, disposto a con- 
fessarsi e a ricevere il sacramento della comunione, o capace di 
recitare le preghiere (il Pater Noster) o di farsi il segno della croce; 
non trovereste un solo uomo che abbia una pur minima nozione dei 
misteri del nostro credo [cristiano]. Essi offrono dei sacrifici a 
Perkunas [un dio del tuono], adorano serpi e considerano sacre 
alcune querce. Offrono cibo ai morti e compiono molte altre stra- 
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nezze, più per ignoranza che per cattiva volontà...” (Ivinskis 1986). 
Molti altri autori dal sedicesimo al ventesimo secolo descrissero i 
rituali pagani, specialmente quelli autunnali e quelli relativi alla 
devozione verso Zemina, la madre terra, e Laima, o fato, che gover- 
na la vita umana vigilando sulla nascita e sulla morte. 

Lo studio della mitologia e della religione baltica richiede l’u- 
tilizzo di fonti storiche, archeologiche, etnografiche e folcloriche. 
Attestazioni che riguardano la religione baltica pre-cristiana giun- 
gono dallo storico romano Tacito, del primo secolo d.C., e poi dal 
Medioevo fino al diciassettesimo secolo. Molti dei documenti sto- 
rici riguardanti la religione antica sono stati pubblicati (la raccolta 
più importante è Letto-Prussische Gotterlehere di W. Mannhard, 
1936), ma non sono ancora sufficienti per ricostruire un’immagine 
completa di questa religione. La chiave per comprendere queste 
antiche credenze va cercata nella grande ricchezza dei canti folclo- 
rico-mitologici (molto ben preservata in Lettonia), dei racconti, 
degli indovinelli, degli incantesimi e dei rituali che continuò fino al 
ventesimo secolo.’ 

Le fonti scritte e orali dei Lituani e dei Lettoni non presenta- 
no una netta separazione tra le divinità pre-cristiane, come invece 
accadde in Scandinavia con i due gruppi dei Vani e degli Asi. Al 
contrario, le divinità matriarcali dell’ Europa antica e quelle patriar- 
cali indo-europee esistettero fianco a fianco per millenni con mini- 
me con-fusioni. Il baltico Dievas, il dio indo-europeo del cielo 
terso; Perkunas, il dio del tuono e Vélinas o Vels, dio della morte e 
degli inferi, non riuscirono a trasformare le dee antico-europee in 
amanti, mogli o figlie. Laima, vivificatrice e signora del fato, non 
compare accanto a Dievas come una moglie, ma come partner equi- 
pollente: entrambi benedicono i campi nel solstizio d’estate. La 
Madre Terra Zemyna era una potente dea della fertilità delle piante 
e degli uomini; dopo l’assimilazione con gli Indo-europei, le cre- 
denze popolari attribuirono la sua gravidanza al dio del tuono, 
Perkunas, attraverso il primo temporale della primavera originaria, 
un’evidente aggiunta patriarcale alla mitologia di Zemyna. Ragana, 
divenuta poi una strega, era in origine una dea della morte e della 
rigenerazione. La sua magia, il suo sciamanismo e la sua onni- 
scienza influenzarono l’indo-europeo Vélinas, così come lo scandi- 
navo Odin fu influenzato da Freyja. 

La sezione seguente intende mettere a fuoco le dee e gli dèi di 
origine antico-europea, trascurando le divinità indo-europee che 
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sono associate al cielo, ai cavalli, al bestiame, alle armi e alla forza 
fisica. Le dee prendono la loro energie creativa dall’acqua, dalla 
terra, dalla luna, dalle pietre e dalle piante. Si riuniscono in clan 
retti da una regina. Alcune dee hanno controparti maschili, di soli- 
to fratelli, come è tipico delle strutture sociali matrilineari e sono di 
natura duale o tripla, come nel neolitico. La stessa dea può compa- 
rire giovane o vecchia, madre o figlia, o in forma di due sorelle. Può 
essere elargitrice di vita o messaggera di morte. La dea tripla com- 
pare come le tre Parche o le tre bianche signore. 


Le divinità baltiche 
LAIMA 


Conosciuta in Lettonia come Laima e in Lituania come Laimé, 
la dea baltica più potente domina sull’energia vitale del cosmo e 
sulle potenze creatrici. Laima è il Fato: la durata di una vita, la feli- 
cità e l’infelicità, la ricchezza e la povertà, tutto dipende dal suo 
pronunciamento. Laima rimane sempre se stessa, sia sotto forma di 
divinità singola, sia sotto forma di dea tripla. Se le prime due Laime 
pronunciano decreti in modo ambiguo, il terzo pronunciamento di 
Laima è quello definitivo. 

I dizionari lituani e lettoni del diciassettesimo e del diciottesi- 
mo secolo la definiscono sia come “dea del Fato” sia come “dea 
della nascita”. La sua consistente presenza nelle credenze popolari 
e nelle usanze che riguardano il parto si protrasse fino al ventesimo 
secolo. La gente credeva che al momento del parto Laima — da sola 
o nella sua versione tripla — comparisse alla finestra e pronosticas- 
se il futuro del bambino. 

I rituali della nascita alla fine del diciannovesimo secolo e 
all’inizio del ventesimo comprendevano delle offerte a Laima. In 
Lettonia, il rituale della nascita, al quale partecipavano solo le 
donne, veniva chiamato pirtiZas, da pirtis, che vuol dire “sauna”, 
dal momento che aveva luogo appunto in una sauna. La nonna pre- 
siedeva il rituale, che consisteva in un bagno prima del parto e una 
festa subito dopo. Il rituale comprendeva anche il sacrificio di un 
airone o di una pecora e l’offerta a Laima di asciugamani, cinture o 
altri materiali di tessuto. Alcuni documenti della fine del diciasset- 
tesimo secolo indicano che l’airone veniva ucciso con un ramaiolo 
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di legno. Questa doveva essere certamente un’usanza molto antica. 
Ricorda i mestoli di legno del neolitico superbamente decorati, 
scolpiti a forma di uccello acquatico, di solito un’anatra o un’oca, 
trovati sovente in zone paludose. 

Le credenze baltiche riferiscono dell’antica relazione di Laima 
con l’orsa. Fino alla metà del ventesimo secolo una donna incinta 0 
in puerperio veniva chiamata “Orsa”. Le donne riunite nella sauna 
pronunciavano la formula “L’Orsa sta arrivando” al comparire della 
giovane madre dopo il parto. Nell’area baltica, la dea del parto pro- 
babilmente veniva immaginata come un’orsa, proprio come avve- 
niva nell’Europa antica. 

Laima è identificata con molti alberi sacri, per esempio il 
tiglio, come nel seguente canto mitologico lettone: 


Un tiglio ramoso cresceva 
Nella mia stalla. 

Non era un tiglio, 

Era Laima delle mie vacche 
(Biezais 1955, p. 256, n. 29172) 


Questo albero era considerato sacro nei tempi antichi e veniva 
cinto da un fossato. Da altri canti apprendiamo che le pecore e le 
capre possono nascere direttamente dagli alberi di Laima, come 
attesta questo canto: 


Agli angoli della strada c’erano alberi di Laima: 
Da una betulla nacque un agnello, 

Da una tremula un capretto. 

(Biezais 1955, p. 192, n. 28963) 


È invero affascinante vedere come la vita nasca da ogni crea- 
tura vivente — insetto, serpente, gallina o albero — e che tra di esse 
non ci siano confini. In tutta la creazione c’è il medesimo potere 
creativo unificante. 

Oltre ad assumere una forma umana, Laima può essere un’or- 
sa, un albero, una gallina, un menhir o un uccello acquatico. Ha 
però una più importante incarnazione: il cuculo, associato all’a- 
spetto primaverile di questa dea.* Il cuculo pronostica l’ampiezza 
dell’arco di una vita, la felicità e il matrimonio e rallegra i cuori in 
primavera. I contadini si alzano la mattina presto al primo canto del 
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cuculo che porta fortuna a chi lo ode. È tutt'ora diffusa una super- 
stizione secondo la quale un uomo vive tanti anni quante sono le 
volte in cui il cuculo ripete il suo verso. Come Laima fila e tesse la 
vita umana, così anche il cuculo fila, tesse o cuce con fili d’oro 
stando appollaiato su un trono d’oro: 


Canta, o cuculo, 

Dimmi, cuculo 

Che stai sull’abete, 

Seduto sul trono d’oro, 

Che pasci i cavalli dei fratelli, 

Che tessi una sciarpa di seta, 

Che cuci con fili d’oro, 

Che conti i miei anni, 

Per quanto ancora vivrò? 

(Archivio del folclore lituano, V, 917: 9417) 


Un'altra credenza popolare riferisce che l’albero su cui si posa 
il cuculo diventa sacro e pregno dei poteri della dea, tanto che se 
qualcuno staccasse un pezzo di corteccia da quest’albero o ne spez- 
zasse un ramo, sarebbe in grado di conoscere le profezie del cucu- 
lo. Dal momento che il cuculo è un oracolo della primavera, rap- 
presenta la fine del predominio dell’inverno. Dopo la primavera, il 
cuculo svanisce per poi ritornare sotto forma di falco. La credenza 
della metamorfosi del cuculo in falco è molto diffusa. 


Laima-Dalia 


Laima distribuisce anche beni materiali: dà a ciascuno la sua 
parte. Il folclore lituano riconosce questo attributo nel suo doppio 
nome di Laima-Daila, da dai/s, “parte”. In questo aspetto si manife- 
sta sotto forma di cigno o di ariete. I racconti abbondano di cigni che 
si trasformano in belle fanciulle. Se un povero sposa una fanciulla- 
cigno, questa lo renderà ricco e felice. Oppure, se uno per caso entra 
in possesso di uno degli arieti incantati di Laima, diventa magica- 
mente ricco. Se Laima non concede la parte, non c’è modo di otte- 
nerla in altri modi. Perfino una pietra può rappresentare la parte di 
Laima: se uno sventurato prende una pietra, pretendendo che sia la 
sua “parte”, la pietra si rimpicciolirà ogni giorno di più. 
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La vacca Laima 


La “vacca Laima” evoca un senso di profonda antichità. Nei 
canti mitologici lituani è conosciuta con i nomi Marha, Marsa o 
Marsavina (scritto anche Marshavina). Tra i suoi titoli si ricordano 
“vacca Laima”, “vacca Madre” (in lituano Govu Laima o Mîte), 
“Madre del Latte” o “Pastora di vacche”. Possiede la sorgente della 
vita che è la fonte del latte vaccino. Marha in particolare fa nasce- 
re i vitelli e vigila nelle stalle durante il parto, non sotto forma 
umana ma sotto forma di una serpe nera o di una gallina nera o 
anche di un insetto nero. In questo caso il nero è un’accentuazione 
della fertilità, della nascita e della moltiplicazione. Una quantità di 
canti mitologici identificano il serpente, la gallina o l’insetto nero 
nella stalla delle mucche come vacca Laima o mucca Marshavina, 
come in questi esempi: 


Un serpente nero strisciò nelle mie stalle. 
Non era un serpente nero: 
Era la vacca Marshavina.® 


Una gallina nera (o bianca) strisciò dentro 
La stalla delle mie vacche. 

Non era una gallina nera. 

Era la mia vacca Marshavina.* 


La gallina (cioè la dea) si scuote magicamente e compare una 
stalla piena di vitelli: 


La gallina nera si scosse 


Nel mio giardino delle mucche [stalla]; 
Davanti a sé: un nido colmo [di uova?] 
Davanti a me: una stalla colma di vitelli.’ 


I contadini offrivano galline nere a Marha-Marshavina ancora 
nel diciottesimo secolo. Prima di inaugurare una nuova casa, si face- 
va entrare una bella gallina in ovazione e un gallo nero, come garan- 
zia di fertilità e felicità per uomini e bestiame. I due portafortuna 
erano privilegiati, non li si poteva toccare, venivano ben nutriti e non 
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potevano essere uccisi. Si rendeva culto anche ai serpenti: se un ser- 
pente entrava in una stalla, gli era permesso di restare come un buon 
augurio, perfino se si attaccava alle mammelle delle mucche. 

Marha può creare magiche mucche giganti, come in questo 
canto: 


Marina (dim. di Marha) mi diede una vacca 
Grande, grande, grassa, grassa. 

Le sue corna erano troppo larghe per la mia stalla 
E non c’era posto nel giardino.* 


Altri canti fanno riferimento a mucche soprannaturali, nuota- 
no in mare e fanno mostra di quattro grandi corna. Esse danno 


Tanto latte quanta acqua c’è nel mare, 
Tanto burro quanta sabbia c’è nel mare. 
(Biezais, 1955, p. 248, senza indicazione di numero) 


Marha-Marsa è chiaramente la protettrice e colei che concede 
la fertilità delle mucche e l'abbondanza del latte. È ovvio che sia lei 
che Laima (il Fato) siano la medesima dea della nascita e matrona 
dei fluidi vitali. Il nome Marha (diminutivo Marina) o Marsa (dimi- 
nutivo Marshavina / Marsavina) è di origini antico-europee, colle- 
gato a una serie di nomi di dee che hanno la radice Mar- (Mara, 
Mari, Mora, Moré e altri); non deriva dal nome cristiano di Maria, 
benché in molti canti compaia come Marha-Magdalene: un eviden- 
te esito di assimilazione con Maria Maddalena. 


Gabija 


Gabija, la dea dal cuore di fuoco, rappresenta probabilmente 
un ulteriore aspetto di Laima. Assomiglia alla dea-uccello preisto- 
rica. Si credeva che proteggesse la casa e la famiglia, che portasse 
felicità e fertilità, e che stimolasse il bestiame e il raccolto. I Lituani 
chiamavano questa dea Gabija dal verbo gabuti, “coprire”, “pro- 
teggere”. I Lettoni hanno ungus mate, “madre del fuoco”. 

I Baltici immaginavano la divinità cuore-di-fuoco come una 
dea antropomorfa ma anche come una cicogna o un gallo. La cico- 
gna proteggeva la casa dal fuoco e dai fulmini e salvaguardava il 
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focolare domestico, la famiglia e la comunità del villaggio. La divi- 
nità cuore-di-fuoco veniva nutrita ogni giorno. Quando si prepara- 
va il cibo, una porzione di esso veniva gettata nel focolare. Di soli- 
to l’offerta al fuoco consisteva in pane e sale. Fino ai primi decen- 
ni del ventesimo secolo in Lituania, la madre di famiglia, mentre 
cuoceva il pane, preparava prima una piccola pagnotta per Gabija, 
segnandola con l’impronta del dito. La Gabija antropomorfa veni- 
va trattata come un essere umano. “Fare il letto per Gabija” signifi- 
cava coprire di cenere la carbonella di sera. Quando la famiglia si 
spostava in una nuova casa, per prima cosa veniva trasportato il 
fuoco sacro del focolare domestico dalla casa vecchia a quella 
nuova. 


I SERPENTI E LA DEA-SERPENTE 


Fino alla metà del ventesimo secolo, dei serpenti verdi e inno- 
cui dividevano l’abitazione con gli uomini. Occupavano il posto 
d’onore, l’angolo sacro della casa, e oltre alla loro dieta abituale 
veniva loro offerto del latte. Il serpente proteggeva la famiglia, o 
più esattamente era il simbolo della sua forza vitale. Anche le muc- 
che avevano 1 loro serpenti, che simboleggiavano l’energia e la fer- 
tilità delle mucche. Dal momento che il serpente incarnava l’ener- 
gia vitale, non poteva essere ucciso. Si credeva che chi avesse ucci- 
so un serpente, avrebbe distrutto la felicità di tutta la sua famiglia e 
sarebbe rimasto paralizzato per il resto della sua vita. Se il serpen- 
te domestico viveva nella zona dei bambini, si aveva una cura par- 
ticolare affinché non venisse ferito o ucciso. Se fosse capitato, il 
bambino sarebbe morto. L’influenza vitale del serpente non si 
estendeva solo alla fertilità e alle ricchezze, ma anche alla rigene- 
razione dell’energia vitale. Combinato con piante magiche, il ser- 
pente possedeva efficaci poteri per curare e creare la vita. I serpen- 
ti andavano in letargo dall’autunno fino a fine gennaio o inizio feb- 
braio. In Lituania, fino a questo secolo, i contadini celebravano un 
giorno consacrato al serpente (kirmiu diena), attorno al 25 gennaio, 
quando i serpenti si risvegliavano simbolicamente e abbandonava- 
no le foreste per le case. Questo giorno speciale segnava l’inizio di 
ogni cosa, il risveglio della natura. In questo giorno i contadini 
scuotevano i meli affinché questi recassero frutta, e bussavano agli 
alveari per svegliare le api. 
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Nel neolitico, le raffigurazioni della dea-serpente portavano 
spesso un copricapo, come una specie di corona. Questa caratteri- 
stica rivive nel folclore baltico e in altre zone del nord Europa, 
attraverso la credenza che alcuni serpenti compaiano coronati; que- 
ste corone sono simboli di speranza e di ricchezza. Le narrazioni 
popolari dicono che chi lotta con un gigantesco serpente bianco, 
otterrà una corona. La corona rende onniscienti, rende capaci di 
vedere tesori nascosti e di comprendere il linguaggio degli animali. 
Il serpente coronato è la regina; alcune favole raccolte trecento anni 
fa narrano di raduni di centinaia di serpenti al seguito di un serpen- 
te coronato. Queste reminescenze della sacralità dei serpenti rievo- 
cano chiaramente la dea-serpente del neolitico. 


AUSTEJA 


Austéja, la dea-ape, citata nel sedicesimo secolo, è sia una 
donna che un’ape; promuove la fertilità degli uomini e delle api. Il 
suo nome è connesso con il verbo austi, “filare”, e anche “lancia- 
re”, “volare”. Le offerte le venivano elargite saltando, gettando le 
oblazioni verso il soffitto o per aria. 

Austéja compare come idealizzazione della madre-ape, raffi- 
gurazione di una responsabile amministratrice domestica. Le 
“famiglie” (come vengono di solito chiamate tutte le comunità di 
amie) poste sotto la sua protezione si moltiplicano. Secondo questo 
sistema di credenze l’apicoltura può essere compresa come una 
metafora della famiglia umana in cui la madre-governante assume 
il ruolo più autorevole. 


DEE DELLA MORTE E DELLA RIGENERAZIONE 
Giltiné 


Giltiné è la morte, sorella di Laima. Il suo nome è collegato 
a un intero gruppo di parole molto note: ge/ti (il verbo “pungere”), 
gylys (il vocabolo per “pungiglione”), ga/as (“la fine”), geltonas 
(“giallo”) e ge/tigé (itterizia gialla, una grave malattia). Un seco- 
lo fa veniva descritta come segue: “Questa è la morte fatta perso- 
na, una donna con un lungo naso e una lunga lingua piena di vele- 
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ni mortali. Avvolta da un bianco sudario, vaga di giorno per i 
cimiteri in cerca delle bare dei morti, leccando i cadaveri con la 
sua lingua per estrarre il veleno che usa per far strage dei vivi””.!° 
Giltiné morde gli esseri umani, li strangola o li soffoca, o li ucci- 
de in altri modi; può essere una o trina e a volte compare con un 
seguito di fanciulle bianche. Giltiné non conosce ostacoli: può 
penetrare ovunque. Gli steccati non significano nulla per lei; le 
porte si aprono da sole al suo passare. Si muove come un’ombra 
e compare su un ponte, sul campo, o sbuca da dietro il granaio. 
Talvolta è impossibile vederla, ma la si può sentire nel suono di 
una frusta che sibila tre volte nell’aria. Oppure si ode uno strano 
tintinnio, sferragliare di piatti, porte che si aprono e si chiudono 
misteriosamente. Se un brivido vi percorre il corpo, può essere 
che Giltiné vi abbia guardato negli occhi (o nei denti, secondo l’e- 
spressione lituana). Si può ingannare Giltinè per un po’ di tempo. 
Per esempio quando rimpicciolisce la si può infilare in un cesto 0 
in un guscio di noce. Alcune favole narrano di Giltiné e di un dot- 
tore, questi prova a voltare il letto in modo tale che Giltinè stia ai 
piedi e non alla testa del moribondo che dunque sarà salvo, alme- 
no per un po’ di tempo. In ogni caso tutte queste misure sono tem- 
poranee: Giltiné uscirà dal guscio di noce prima o poi. È il 
Destino, e non le si può sfuggire. 


Ragana 


Ragana, una dea della morte e della rigenerazione, può essere 
notata specialmente di notte e con la luna nuova. Benché degrada- 
ta al rango di strega e confinata nelle profondità delle foreste duran- 
te l’era cristiana, mantiene alcune caratteristiche degne di una 
potentissima divinità. Il nome Ragana deriva dal verbo regéti, che 
significa “pronosticare”, “divinare” o “prevedere”. La parola litua- 
na ragas, falce”, come in ragas ménulio, “falce di luna”, “luna 
crescente”, fa pensare alla relazione tra Ragana e la luna, la rigene- 
razione e la trasformazione. Può diventare un corvo, una gazza, una 
rondine o una quaglia, ma può anche prendere qualunque altra 
forma animata o inanimata. Ragana assumeva anche l’energia del 
serpente: se una Ragana moriva, si poteva vedere i suoi capelli tor- 
cersi come serpenti, come quelli della Gorgone, e piccoli serpenti 
strisciarle fuori dalla bocca. 
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Ragane multiple 


Ragana compare come una dea singola, ma molto spesso le 
leggende menzionano un’intera schiera di ragane, che possono 
prendere la forma di corvi, di solito in consessi sulla cima delle 
montagne. In ogni caso una delle ragane è riconosciuta come 
“Signora”, la leader del gruppo. Tutte le altre sono sue subalterne 
nelle gesta notturne: aspettano gli ordini della “Signora”. Dopo 
essersi spalmate addosso degli unguenti, volano sulle montagne o 
sui campi, seguendo le direttive del loro comandante. 

Come terribile megera, Ragana infligge ogni sorta di danni: in 
autunno avviluppa in nodi le spighe di segale, tosa tutta la lana delle 
pecore, arresta il latte delle mucche, mette delle pietre nei pozzi. 
Nelle nozze, può “sciupare la sposa” — renderla sterile — o mutare 
lo sposo in un lupo o in un cane. Su scala cosmica, può tagliare a 
metà la luna, o anche causare l’eclissi solare. Ragana vigila sulla 
ciclicità della natura: è lei che mette in equilibrio l’energia vitale. 
Arresta i germogli e ostacola la crescita per paura che le piante e la 
luna non smettano di crescere. Ragana domina anche sulla sessua- 
lità maschile: soggioga gli uomini, spesso stremandoli con una 
notte orgiastica. Uccide il potere della vita per garantire il rinnova- 
mento ciclico dell’energia vitale. Conosce le erbe magiche: con 
esse cura i malati, rigenera la vita e resuscita i morti. 

La principale epifania di Ragana nella funzione di morte e 
rigenerazione è il rospo (vedi oltre), ma assume spesso la forma di 
un pesce, di un serpente, di un porcospino, scrofa, giumenta, cane, 
gazza, rondine, quaglia, falena o farfalla. Nei primi giorni di pri- 
mavera Ragana appare nei pressi di ruscelli o di laghi sotto forma 
di una bella donna nuda che si spazzola i capelli. 


Zveruna 


Alcuni documenti risalenti al tredicesimo secolo menziona- 
no la dea Zvertina (da Zvéris, “animale selvatico”)." Si dice che 
sia un cane. Zvertina sembra essere un parallelo della dea greca 
Ecate, che pure possiede un’epifania canina. Ma occorre colle- 
garla all’antica immagine della “signora delle fiere”, che tiene in 
mano delle oche o che è fiancheggiata da animali selvatici. Fonti 
più tarde confermano che Zvertina è identica a Ragana, perché i 
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nomi di Ragana o Ragaina sono spesso sostituiti con Zverùna. 


Baba Yaga 


Una dea simile è Baba Yaga, nota nel folclore russo come una 
strega o un’orchessa. Ma si tratta dell’antica dea slava della morte 
e della rigenerazione. Nei racconti popolari slavi (soprattutto russi), 
Baba Yaga vive nelle oscurità della notte, al buio dei boschi, lonta- 
na dal mondo degli uomini. I racconti popolari la raffigurano di 
volta in volta come una vecchia e malvagia megera che si nutre di 
carne umana, specialmente di bambino, o come una vecchia saggia 
dalle virtù profetiche. Il suo aspetto è quello di una donna impo- 
nente, con la gamba ossea e con la faccia butterata, con un lungo 
naso e i capelli scarmigliati. L'uccello è la sua immagine teriomor- 
fa primaria, ma è in grado di tramutarsi all’istante in rana, in rospo, 
in tartaruga, in topo, in granchio, in volpe, in ape, in giumenta, in 
capra o in un oggetto inanimato. Baba Yaga non parla mai; o vola 
in un mortaio di fuoco o giace nella sua capanna: in cima al forno, 
su una panca, sul pavimento oppure distesa tra una capanna e un’al- 
tra. La capanna, supportata da zampe di uccello e in grado di gira- 
re sul suo asse come un fuso è, in effetti, la stessa Baba Yaga. 

L’analisi linguistica del nome composto di Baba Yaga rivela 
delle caratteristiche preistoriche. Yaga, dal proto-slavo *(y)éga, 
significa “malattia”, “spavento” e “ira”, rispettivamente in russo 
antico, in serbo-croato e in sloveno.'? Va connesso con il verbo 
lituano engti (“strangolare, schiacciare, torturare”). La forma pri- 
mitiva deriva probabilmente dal proto-samoideo *nga che significa 
“dio” o “dio o dea della morte”. L’etimo slavo baba significa 
“nonna”, “donna”, “donna nuvola” (un essere mitico che causa la 
pioggia) e “pellicano”. Quest'ultimo etimo si collega alla natura 
aviaria di Baba Yaga, paragonabile all’archetipo della dea-avvol- 
toio o della dea-civetta della preistoria europea, che personifica la 
morte e la rigenerazione. Nelle fiabe russe, Baba Yaga si nutre di 
came umana beccando come un uccello (Shapiro 1985). Nelle 
regioni slave orientali Baba Yaga ha una controparte maschile, 
Koshchei Bessmertnji, “Koshchei l’immortale”. Il suo nome, da 
kost' (‘*osso”), evoca l’immagine di un dio che muore e che risor- 
ge: ovvero una divinità che ciclicamente muore e rinasce. Nelle 
fiabe in cui compare Koshchei, Baba Yaga è o sua madre o sua zia. 
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Rupuze, il Rospo 


Fino al ventesimo secolo, per quanto riguarda le credenze 
relative alla morte, alla guarigione e alla rigenerazione, il rospo (in 
lituano rupuze) ha la stessa importanza di Ragana. Il suo nome è 
spesso usato come un’imprecazione. In quanto presagio di morte, il 
rospo richiama la bianca signora (Giltiné) e gli uccelli rapaci. Se un 
rospo (o una rana) gracida nella casa di un contadino, vuol dire che 
qualcuno morirà. Chi in primavera vede davanti a sé un rospo che 
salta in mezzo alla strada, di lì a poco morirà (vedi anche Gimbutas 
1989, p. 256 [tr. it. p. 256]). Ma il rospo può anche essere un gua- 
ritore. Se sl trova un rospo, vivo o morto, e lo si mette sulla parte 
malata, può lenire il dolore e curare il male. La bevanda ricavata dal 
rospo e dalla vodka, la rupuZine, è una panacea, ed è piuttosto dif- 
fusa nella Lituania odierna." Pare che un rospo vivo o morto venis- 
se messo al collo di un malato di cancro finché questi non fosse 
guarito. 


Lauma 


Lauma in lettone, Laumeé in lituano, una fata, è un’estensione 
terrestre di Ragana. Sorge dalle distese d’acqua di notte, da sola, in 
triade o in un gruppo numeroso. È una donna sensuale e attraente, 
con caratteristiche sovrumane. Spesso è un uccello; assomiglia a 
una donna con lunghi capelli e seni penduli, ma ha zampe di uccel- 
lo e il corpo di gallina. Lauma può anche mutarsi in rospo o in giu- 
menta. Di notte, Lauma può assolvere ogni sorta di misfatti: tosa 
tutta la lana delle pecore, munge le mucche fino a disseccarle, corre 
sui cavalli e li sfianca. Comunque non è del tutto malvagia: talvol- 
ta fa anche del bene. Ma la sua bontà è relativa e può tramutarsi 
immediatamente in una minaccia di distruzione e di morte. Laume 
multiple giungono a gruppi di notte, portando i loro fusaioli, soprat- 
tutto nelle notti di giovedì. Filano molto velocemente e sono capa- 
ci di filare qualunque cosa vedano, una volta che abbiano finito con 
il lino o con la concia. Possono impadronirsi del muschio e delle 
fibre usate per coprire gli interstizi dei muri, afferrano i capelli delle 
donne e perfino gli intestini e le vene degli uomini. 

Circa un quarto delle storie che hanno a che fare con le Laume 
descrivono le loro relazioni con gli uomini. Come le Ragane, domi- 
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nano la sessualità maschile. Possono sfinire gli uomini fino a farli 
morire o possono solleticarli fino alla morte. Se un uomo dovesse 
avvicinarsi a una Lauma, infastidirla o prendersi gioco di lei, que- 
sta lo perseguiterebbe fino a farlo perire. Le sembianze fisiche di 
Lauma tradiscono chiaramente le sue origini paleolitiche. Ha 
zampe e corpo d’uccello combinati con seni umani. La sua supe- 
riorità sessuale e le sue manifestazioni in triadi o a gruppi derivano 
evidentemente dall’ordine sociale pre-indo-europeo. Tra gli esseri 
analoghi trovati in altre culture europee vanno ricordate le Vilas 
(Vily) slave, la Rusalski russa, la Boginki polacca, le Lamifiak 
basche e le Lamie greche." 


IL POTERE DELLA TERRA 


Il secondo gruppo di dee e dèi delle terre baltiche di origini 
antico-europee coinvolge sia la natura selvaggia sia quella addo- 
mesticata, nonché la fertilità del raccolto, degli animali e degli esse- 
ri umani. La divinità principale è la lituana Zemyna (Zemes Mte 
in lettone). Il suo nome proviene da Zeme o zeme, “terra”. 
Personifica la Madre Terra: umida, fertile, nera (il colore della terra 
fertile) e potente. Questa dea possiede strette analogie con la greca 
Gaia-Demetra, la tracia Semele, la romana Ops Consiva, la slava 
Mat’Syra Zemlja, “Madre Terra Umida”. Tra le sue controparti ci 
sono i guardiani della natura selvaggia (maschi e femmine), divini- 
tà maschili che muoiono e risorgono e l’omuncolo sotterraneo: i 
Kaukai. Queste bizzarre, arcaiche creature sono la manifestazione 
della vita stessa della terra, collocata tra la morte e la nascita. 
Hanno il loro dio patrono in PuSkaitis, dio del sambuco, dove la 
forza vitale della terra respira sotto forma di esalazioni sgradevoli. 


Zemyna 


Le funzioni della dea Zemyna riguardano la fertilità e la mol- 
tiplicazione. Crea la vita da sé medesima, compiendo il miracolo 
del rinnovamento. Questo atto concorda con la credenza antico- 
europea secondo la quale il susseguirsi stagionale di risveglio, cre- 
scita, rigoglio e morte fosse un fenomeno interdipendente nei con- 
fronti di uomini, animali e piante. Come indicato dalle pratiche 
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rituali, la venerazione di questa dea continuò fino a questo secolo. 
Da fonti che risalgono alla fine del sedicesimo secolo (come 
Praetorius, in Lituania Minore, nel 1690), pare che nel corso di 
feste autunnali presiedute da una sacerdotessa venisse offerto a 
Zemyna un maialino nero da latte (come accadeva per Demetra in 
Grecia). Le offerte per lei sono della massima importanza: un erro- 
re nella scansione delle oblazioni — pane, birra e animali o uccelli 
neri —, provoca terribili conseguenze. Se si verifica un caso simile, 
come attesta un documento del 1582 in Lituania orientale, un mem- 
bro della famiglia o un animale del casato può restare paralizzato, 
oppure un gigantesco serpente può ostruire l’ingresso della casa. Le 
offerte di pane a Zemyna proseguirono fino agli inizi del ventesimo 
secolo. Una pagnotta o un pezzo di pane veniva lasciato su un 
campo di segale, grano od orzo alla prima aratura di primavera per 
garantire un anno fertile, oppure alla fine del raccolto, per assicu- 
rarsi l’abbondanza per l’anno successivo. Al termine del raccolto i 
mietitori dovevano trovare il pane e girarci intorno per tre volte. 
Dopodiché potevano mangiare un pezzo e seppellire il resto nella 
terra. 

La madre terra era venerata sulle cime delle montagne coro- 
nate con grandi pietre. La pietra della cima rappresenta l’ompha/os, 
un punto in cui si concentra il potere della terra.'" La madre terra era 
venerata in modo simile in molte altre antiche culture europee. In 
Bretagna diventa una collina sormontata da un omphalos, come 
illustrano le tombe a corridoio della Bretagna (vedi sopra, Fig. 52 
a-c). A Creta, nelle isole britanniche e nell’area orientale del Baltico 
essa era anche la montagna sacra.’ Una grande pietra corona la 
sacra collina di Rabynas sulla riva del fiume Nemunas in Lituania 
occidentale. È stata considerata sacra per lo meno fino al quattordi- 
cesimo secolo. Una fonte del sedicesimo secolo riporta che le 
donne infertili che si fossero recate a Rabynas per risolvere i loro 
problemi sarebbero state pienamente esaudite. Perfino nel dician- 
novesimo secolo, coppie di sposini che desideravano figli e buoni 
raccolti facevano offerte in quel luogo. Le pietre della madre terra 
non sono colonne erette, al contrario sono larghe e piatte. In 
Germania e nelle terre scandinave, le famose Brautsteine, o pietre 
della sposa, sono pietre piatte con la superficie lucida. Le giovani 
spose giungevano in pellegrinaggio presso queste pietre, si sedeva- 
no oppure si muovevano a carponi sopra di esse, per diventare fer- 
tili. A Roma, grandi pietre con la superficie piatta dedicate a Ops 
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Consiva, la dea romana della fertilità della terra, venivano messe in 
buche scavate nel terreno (sub terra) e coperte con stoppia. Veni- 
vano scoperte solo una volta all’anno durante la festa del raccolto. 
Circa quindici secoli dopo, gli annali gesuiti registrarono la stessa 
tradizione in Lituania. Nel 1600 d.C. descrissero le grandi pietre 
con la superficie piatta scavate nella terra e coperte di paglia: veni- 
vano chiamate deivés, “dee”. È dunque chiaro che la pietra non è 
altri che la dea stessa. 

La terra è giustizia, è la coscienza sociale, come del resto atte- 
stano la greca Themis, la russa Mat’Syra e la lituana Zemyna. La 
vasta diffusione di questo concetto è indice delle sue origini prei- 
storiche. La madre terra presta ascolto ai richiami, risolve i proble- 
mi e punisce tutti coloro che la ingannano o le mancano di rispetto. 
Non tollera i ladri, i bugiardi o le persone vanitose e orgogliose. 
Nelle leggende e nelle favole i peccatori vengono divorati dalla 
terra, insieme con le loro case o castelli; la terra si chiude su di loro 
e sul posto spunta un lago o una montagna. Per secoli i contadini 
hanno risolto le loro dispute legali relative alla proprietà dei terreni 
chiamando in causa la terra. Se un giuramento veniva pronunciato 
tenendo una zolla di terra sulla testa o inghiottendone una parte, lo 
si considerava vincolante e incontestabile. 


Medeina: dea delle foreste 


Benché siano pochi i documenti che descrivono Medeina 
(Medeiné in lituano), si può asserire che essa possiede un qualche 
legame con la greca Artemide e la romana Diana. In effetti, alcuni 
documenti del quindicesimo secolo la chiamano Diana, guardiana 
delle foreste. Comparve per la prima volta nelle cronache russe di 
Ipazio, nel tredicesimo secolo d.C. Il suo nome deriva da medis, 
“albero” e mede “foresta”. All’inizio dell’epoca storica, così come 
nella preistoria, cra un'importante dea delle foreste, forse un’incar- 
nazione delle potenze o della fecondità della natura selvaggia. Il 
suo animale sacro era la lepre, un animale speciale anche per 
Artemide e Diana. Le credenze popolari riportano che questo astu- 
ta e veloce bestiola aiutava la dea a proteggere le sue foreste, in par- 
ticolare facendo smarrire la strada ai cacciatori. La vista di una 
lepre nelle foreste di Medeina incuteva timore. Pare che perfino il 
re lituano Mindaugas (che visse nel tredicesimo secolo d.C.) si 
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sarebbe rifiutato di cacciare nella foresta avendo visto la lepre di 
Medeina. È chiaro che si trattava di un animale sacro, un doppio 
della dea. 

Un racconto popolare del diciannovesimo secolo proveniente 
dal nord della Lituania parla della “signora delle foreste” vestita di 
seta, che vive in un’enorme magione, assistita da giovani e potenti 
sacerdotesse.’ Nella loro magione venne portato un toro, ogni 
ragazza entrando in casa lo colpiva con un bastone. Quando arrivò 
l’ultima sacerdotessa, la più bella, colpì il toro con tanta forza da 
farlo morire. Il bizzarro rito di uccisione del toro rappresenta forse 
una reminescenza del sacrificio del toro, il taurobolium. Il toro era 
il principale animale da sacrificio nel culto di Atena e di Cibele, per 
assicurare la rinascita della natura. 


VaiZgantas: il dio del lino che muore e risorge 


Il dio VaiZgantas spunta dalla terra nella forma del lino. Subi- 
sce un supplizio, muore, resta nella terra come un seme e rinasce. Il 
testo di Lasicius del sedicesimo secolo riporta la seguente preghie- 
ra rivolta a lui: “VaiZgantas, (...) non fare che restiamo nudi”. 
Lasicius parla anche di determinati rituali in onore di VaiZgantas, 
celebrati nei giorni di Ilgés, la festa dei morti: una ragazza sale su 
una sedia con il grembiule colmo di dolci, stretto nella mano sini- 
stra; nella destra tiene un ramo di tiglio; stando su un piede solo, 
invoca il dio chiedendogli di far crescere il lino tanto alto quanto lo 
è lei in quel momento e tanto abbondante da poterla ricoprire com- 
pletamente di lino (Mannhardt 1936, p. 532). Dunque Vaizgantas 
non è solo il dio del lino in senso stretto, ma è anche colui che 
“Veste gli ignudi”. VaiZgantas simboleggia anche il generale rinno- 
vamento della vegetazione, con particolare riferimento al lino. In 
fonti che risalgono al sedicesimo e al diciassettesimo secolo, 
VaiZgantas era citato come “dio delle donne e dei libertini”, para- 
gonabile al greco Dioniso, anch’egli un “dio delle donne”. Il dio 
greco del lino, Lino, ha strette analogie con VaiZgantas, il che fa 
pensare a una comune origine per entrambi gli dèi del lino, quello 
meridionale e quello settentrionale, nel primo periodo agricolo. 
Lino è il dio che muore, simile al mesopotamico Dumuzi-Tammuz, 
descritto in modo più dettagliato nel capitolo 8. 

Il nome di VaiZgantas è un composto: la prima parte, vaisà, 
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significa “fruttificazione” o “riproduzione”. Nella descrizione del 
paganesimo lituano fatta da Praetorius alla fine del diciassettesimo 
secolo, VaiZgantas è chiamato “dio di fertilità”, a cui si sacrificano 
un agnello e un gallo (ibidem). Benché le fonti siano insufficienti 
per una completa ricostruzione dell’immagine di VaiZgantas, si pos- 
sono intuire le ricche sfaccettature del dio: non era solo un dio dei 
dolori destinato a morire, era anche un dio giovane e vigoroso che 
provocava la crescita delle piante e le nozze delle ragazze. 


Kaukai: manifestazioni del potere della terra nel ciclo 
di morte e vita 


Nei libri per bambini della Lituania, i Kaukai vengono pre- 
sentati come gnomi barbuti, ma si tratta di ben altro. Sono piccole 
creature, alte quanto la testa di un uomo: assomigliano più a un giri- 
no che a un essere umano. I documenti del sedicesimo e diciasset- 
tesimo secolo li descrivono come “omiciattoli che mangiano ver- 
dura”. Si crede ancora al giorno d’oggi che aiutino ad aumentare il 
grano e il fieno. 

Le prove etimologiche attestano l’origine ctonia di kaukas 
(singolare) (Greimas 1979, pp. 36 e ss.; ed. inglese 1992). Nume- 
rose parole derivano dalla radice kauk-: kKaukolas, kaukolis e kau- 
kolys che indicano una zolla o un pezzo di terra asciutta o gelata. 
Per analogia, si può vedere questa immagine nelle descrizioni di un 
kaùkas: per esempio “un kaùkas è grande come due pugni ed è 
rotondo come una palla”. 

Ulteriori termini sono da collegare a Kaukas: Kaùkas, kauke- 
lis o kaukoras è il nome di un determinato tipo di radice aromatica, 
la Mandragora officinarum. “Pettine di Kaukas” è il nome di una 
pianta che ha la forma di una mano. Questa pianta possiede poteri 
magici ed è collegata al mondo infero. “Pettinati i capelli con essa 
e assicurati di non spezzarne nemmeno una minima parte — avrai la 
conoscenza di tutto ciò che è nascosto nella terra”?."* 

I Kaukai abitano sotto terra. Le donne di casa sono solite con- 
fezionare un ampio indumento con un unico filo e lo seppelliscono 
in un angolo della casa per indurre un Kaukas a prendervi dimora. 
Dal momento che i Kaukai sono esseri nati dalla terra, vivono nei 
seminterrati o nei magazzini. 

Prima che gli umani e i Kaukai si incontrassero, questi ultimi 
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vivevano nella foresta, come comprovano alcune etimologie. Per 
esempio molte parole che hanno la radice kauk- si riferiscono a dei 
funghi: kaukagrybis (grybas = fungo) corrisponde a un intero grup- 
po di funghi: Phallus impudicus; kaukatilis (tulas = ponte) indica 
un posto dove è possibile trovare molti funghi; kaukoratis (ratas = 
cerchio o spirale) è un grappolo di funghi. C’è un detto: “Non 
accendere alcun fuoco su un kaukoratis, perché Kaukeliai (diminu- 
tivo di Kaùkas) potrebbe giungervi di notte”. 

I Kaukai accettano solo cibo vegetariano e offrono solo i pro- 
dotti della terra. Incrementano il grano e la segale (ciò è connesso 
con il fatto che sono mangiatori di pane) e il fieno (per questo sono 
bevitori di latte). I Kaukoi non portano mai denaro. 

Se un Kaukas lascia una singola pagliuzza di fieno su un po” 
di chicchi di grano, sarà segno di infinita fortuna. Il Kaukas non 
porta fortuna materiale, ma un aumento simbolico (in lituano ska/- 
sa) che impregna gli oggetti di una mitica abbondanza in modo tale 
da farli sembrare inestinguibili. Si crede che i Kaukai facciano 
aumentare la proprietà. L'espressione “Kaukas yra skalas” (“Kau- 
kas è cresciuto”) comporta che il Kaukas stesso incarni l’idea di 
un'infinita scorta materiale. 

Varie fonti scritte citano bezdukai o barstukai, un altro nome 
dei Kaukai. La loro divinità patrona è il dio Puskaitis che vive sotto 
i cespugli di sambuco. Praetorius spiega che quest’albero o cespu- 
glio era chiamato anche bezdas. Questi fatti aiutano a spiegare per- 
ché il termine bezdukai descriva il Kaùkas della foresta. Egli vive 
sotto o nei pressi di un cespuglio di sambuco con il suo caratteristi- 
co odore sgradevole. Una certa radice maleodorante, chiamata an- 
ch’essa kaukas, offre ulteriori prove riguardo al Kaùkas nella sua 
determinazione olfattiva. Come ha mostrato Greimas, la radicale 
del nome del dio Pudkaitis è pusk-, che probabilmente rientra nello 
stesso insieme di termini che comprendono tra l’altro il verbo pus- 
kuoti, “puzzare, avere l’alito pesante”. Questo tipo di etimologia 
rivela che il dio Puskaitis incarna la terra e, nell’alternanza del 
respiro profondo e dello spargere odori con l’aiuto dei bendai (sam- 
buchi), fa nascere esseri ctonii: i bezdukai e i Kaukai. 

Il nome Kadkas non è solo collegato alle radici, ai funghi e a 
zolle maleodoranti, ma anche a “ghiande” (kaukos) e a “pustola” 
(kaukas). La pustola è tonda, molle e umida, il che la connette alla 
forma sferica del Kaùkas (Greimas 1979, p. 51). Un’ulteriore spie- 
gazione delle origini del nome la si trova nel cinghiale, un animale 
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che gli abitanti dell'Europa antica associavano alla morte. I Kaukai 
possono sgusciare dai testicoli del cinghiale. Si deve macellare un 
cinghiale di sette anni, tagliargli i testicoli e li si fa sgusciare fuori, 
li si tiene poi in un posto caldo o in una fossa all’entrata del porti- 
co. Il Kaukas neonato annuncia il suo sgusciare battendo e tambu- 
rellando. La soglia del portico rappresenta il passaggio dall’esterno 
“naturale” all’interno “culturale”, dalla foresta alla casa. “Cinghia- 
le” in lituano si dice ku/ys, che deriva da kulia, ernia. 

Kaukas ha ulteriori associazioni linguistiche con “teschio” 
(kaukolé) e “testa, maschera” (kauké). Il termine per teschio (kau- 
kolé), insieme alle dimensioni analoghe a quelle di una testa o di un 
teschio e alla forma embrionale o ghiandolare, pone i Kaukai in una 
realtà tra la vita e la morte. Temporaneamente affiorano dalla super- 
ficie ed entrano in contatto con la vita umana, poi ritornano al loro 
stadio prenatale sotto terra, che è la loro destinazione. Jan Lasicius, 
alla fine del sedicesimo secolo, descriveva i Xaukai come le “anime 
dei morti” (“kaukie sunt lemures” [Lasicius 1969, p. 44)]. 

Una credenza diffusa, originaria dell'Europa antica, sostiene 
che il teschio contenga la sostanza della vita; per questo spesso i 
popoli erano soliti seppellire il teschio con particolare cura, separa- 
to dal resto del corpo. L'associazione dei Kaukai con il teschio e con 
la testa come dimora dell’anima, l’associazione con radici e funghi, 
e le loro sembianze embrionali e ghiandolari lasciano pochi dubbi 
sull’essenza di queste creature ctonie. Il Kaukas è un nascituro, un 
essere non ancora nato che appartiene al regno intermedio tra la vita 
e la morte. Questo tempo sacro della gravidanza della terra è impre- 
gnato di forze misteriose che possono manifestarsi in superficie 
mediante i Kaukai che causano l’aumento dei beni materiali. I 
Kaukai, con il loro dio patrono Puskaitis rivelano l’incessante ener- 
gia ciclica della terra, nella forma del “potente respiro” della foresta. 


Conclusioni 


Si può notare che il panteon baltico conservi in modo evidente 
una famiglia quasi completa di dee e di dèi dell’Europa antica. Né la 
presenza degli Indo-europei né cinque secoli di intensa battaglia tra il 
paganesimo e il Cristianesimo riuscirono ad annientare gli strati più 
antichi delle credenze baltiche. Le dee, che erano vita ed elargitrici 
della vita, guaritrici, protettrici della casa e delle comunità, portatrici 
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di fertilità per la terra, messaggere di morte e rigeneratrici, sono quel- 
le che si sono conservate meglio. Fino ad epoche recenti, c’era chi, 
all’alba e al tramonto, prima di recitare le preghiere cristiane, baciava 
Madre Terra come se fosse una madre umana. Si poteva baciare Madre 
Terra; si poteva vedere Laima in aspetto antropomorfo o in una qual- 
che manifestazione umana; si poteva toccare la dea sotto forma di pie- 
tra, o sentirla al canto del cuculo. Si poteva avvertire l’approssimarsi 
della dea della morte Giltiné in un serpente che strisciava o vederla in 
forma umana, in piedi alla testa del letto di un moribondo. Fino a 
pochissimo tempo fa la dea era un’entità vivente. Scomparve solo 
intorno alla metà del ventesimo secolo, con l’invasione della tecnolo- 
gia e con gli sconvolgimenti politici. Purtroppo molti resti delle epo- 
che passate furono spazzati via rapidamente. La Vergine Maria in parte 
rimpiazzò Laima e Zemyna e continuò ad essere venerata con grande 
fervore come salvatrice dell’umanità caduta. In maggio la si mostra 
ancora piena di fiori. In agosto ci si aspetta che benedica il raccolto. 
Ragana esiste ancora, sotto forma di strega; il suo nome è un’impreca- 
zione, così come il nome della sua principale incarnazione, RupuzZe, “il 
rospo”. Il serpente, per millenni il simbolo dell’energia della vita, è 
infine scomparso dalle case e dalle cantine. Il dio dei dolori lituano — 
l’antico dio della vegetazione — siede ancora tranquillamente reggen- 
dosi il mento con la mano vicino alle fattorie, nelle foreste, lungo le 
strade o nelle cappelle, domandandosi se sia ancora possibile la rige- 
nerazione. 


Note 


Parte I 
Capitolo 1 


' Questo è un tema ricorrente nell'opera di Marija Gimbutas, travisato dai molti che la 
credono promotrice di una singola e monodimensionale divinità, sia per il Paleolitico 
Superiore europeo, sia per il Neolitico, una dea della “fertilità” o “madre”. Per un’eccellen- 
te spiegazione delle varie funzioni e manifestazioni delle antiche figure femminili, cfr. Rice 
(1981); Rice sostiene che le figure note come Veneri del Paleolitico Superiore sono in realtà 
raffigurazioni di donne di tutte le età, dalla fanciulla alla donna incinta alla vecchia. 

? Gli artefatti ritrovati in questa grotta risalgono al settimo millennio a.C. Vedi Bar Yosef 
(1985, p.15). Secondo l’autore, la grotta doveva essere una sorta di magazzino di oggetti di 
culto per i riti neolitici. 

* Cfr. Barjnkljlber (1994), figg. 2.1, 2.5, 2.8. 

* In Irlanda ancora oggi si svolgono riti religiosi presso pozzi sacri. Cfr. Brenneman e 
Brenneman (1995). 

# In occasione delle Brauronie, una celebrante, indossando una veste gialla, doveva raffi- 
gurare Artemide come un orso. Cfr. Dexter (1980, p. 26). 

$ Non si tratta di un vero letargo: nonostante d’inverno l’orso viva del grasso accumula- 
to durante l’estate, la sua temperatura corporea rimane alta e durante il giorno capita che si 
alzi e che faccia qualche passo. 

? Inoltre gli uccelli erano in grado di volare liberi nell’aria, tra la terra e il cielo; a partire 
da questa loro capacità di entrare in comunicazione con i cieli, venivano probabilmente iden- 
tificati con divinità celesti. 

* La cultura Sesklo prosperò in Tessaglia e nella Macedonia meridionale tra il 6500 e il 
5500 a.C ca.; la cultura Dimini si sviluppò in Tessaglia ra il 5500 e il 4000 a.C. 

* Si tratta dei testi sumeri. 

® È un sito collocato sulla costa orientale del Mediterraneo. 

" Per un’altra prospettiva, vedi Leick (1994, pp. 150-151). 

'" Secondo Mircea Eliade (1954; 1991, p. 52), in tutte le culture sussiste il concetto di 
rigenerazione periodica della vita, finanche a livello cosmologico che presuppone la ripeti- 
zione dell’evento cosmogonico. La vita, e il tempo stesso, sono ciclicamente rigenerate. 

! Nonostante questa figura non abbia tutte le caratteristiche che rendono riconoscibile le 
più classiche Gorgoni, tuttavia la sua grande bocca e la lingua pendente sono segni distinti- 
vi della “dea della morte” che in seguito diventerà la Gorgone. 

" Anche in altre rappresentazioni Medusa porta le ali. Essa è sia uccello che serpente, e 
in effetti rappresenta sia la morte che la promessa di rigenerazinone. Vedi Dexter in Dexter 
e Polomé (1997, 124-154). 

!* Vedi Apollodoro, Biblioteca, IIl.x:3. 

'* Bau/Baba era la dea della città di Lagash. Essa diede sette figlie, le nuvole, a suo mari- 
to Ningirsu. Lubell (1994) esamina Baubo e altre divinità simili. Marija Gimbutas curò l’in- 
troduzione di questo libro. 

! Per l’iconografia di Baubo e Isis-Baubo che mostra la vulva, vedi Lubell (1994): figg. 
1.4 (Alessandria d’Egitto), 8.2-3 (Piene, Asia Minore) 9.4 (Italia meridionale). 

" Da qui si potrebbe far derivare il lituano boba, che sta per donna anziana o moglie, e 
bobausis, che indica un fungo commestibile. 


292 / Marija Gimbutas 


' Vedi Reynold Higgins, Minoan and Mycenaean Art, Thames and Hudson, London 
1967, p. 52, Fig. 50. La scena è riprodotta su un sigillo ad anello fatto tra il 1700 e il 1550 
a.C. Secondo l’autore, il diametro dell’anello è troppo stretto perché potesse essere indossa- 
to, così si presume un utilizzo a scopi rituali o religiosi. 

? Vedi Walberg (1986, p. 104), Figg. 122 e 123, dove le capre nutrono i loro piccoli. 

?' Il dio guerriero veniva rappresentato come un toro anche in altre antiche culture patriar- 
cali; per esempio i popoli semiti della Siria settentrionale, gli abitanti di Ugarit, chiamavano 
uno dei loro dei “il toro El”: 1r il (cfr. Cyrus Gordon, Ugaritic Manual, “Hymn to Anat”, pp. 
22 e ss.). Dobbiamo altresì tenere presente che la vacca, la capra e la pecora sono potenti epi- 
fanie della divinità femminile. Così tanto Hathor quanto Hera sono resi con immagini ed epi- 
teti bovini, mentre la pecora è di norma associata alla grande dea: per esempio l’iraniana 
Anahita. In tal senso non è così pacifico assegnare il genere maschile ai bovini con le corna. 
Carol P. Christ (comunicazione personale) crede che sia preferibile la connessione tra le 
corna della vacca e l’utero, piuttosto che quella tra l’utero e le corna del toro. 

® Vedi Cameron (1981). 

® Questa dea può essere associata con i sole invernale. Vedi Monaghan (1994, pp. 232- 
244) sulla Gorgone Medusa e il sole. 

% Questa sezione conclusiva è a cura di M. R. D., ed è stata redatta per riequilibrare il 
disegno generale, dato che Marija Gimbutas, al momento della morte, aveva terminato la 
conclusione soltanto di alcuni capitoli. Dal momento che le sue conclusioni spesso prendo- 
no la forma di un sommario, questa sezione rispecchia a sua volta lo stile del sommario. 

* Questo script è molto bene in evidenza nelle statuette Vinda e in quelle di altre zone dei 
Balcani (descritte in questo capitolo, e più dettagliatamente nel capitolo 2). Un'altra prova, 
per quanto controversa, la si trova in Francia, presso il sito di Glozel, vedi Biaggi e altri 
(1994). 


Capitolo 2 


' Questo sistema probabilmente era simile a quello sumerico. In sumerico, la prima forma 
di scrittura, le frasi non sono sempre sintatticamente complete; alcune frasi sembrano segui- 
re una serie di regole; altre, mancando di svariati elementi, sembrano piuttosto una sorta di 
stenografia. Ma non c’è modo di sapere se anche la scrittura antico-europea abbia rappre- 
sentato frasi, a senso compiuto o in altre maniere. Il sistema di scrittura antico-europeo pro- 
babilmente era di tipo ideografico, i cui simboli forse stavano a indicare intere parole, o addi- 
rittura concetti. 

? Il termine latino ex voto indica un oggetto dato a una divinità come adempimento o 
pegno. 

* Vedi Roska (1941) per il testo usato da Marija Gimbutas. Vedi anche Zséfia Torma 
(1984). 

* L'antico persiano era un’antica lingua indo-europea, in qualche modo simile al sanscri- 
to, la lingua antica dell'India. L’accadico e il babilonese erano lingue semitiche, mentre del 
sumerico e dell’elamita non si conoscono a tutt'oggi le affiliazioni linguistiche. 

5 In ogni caso le lingue dell’Europa antica rimasero come “sostrato” delle nuove lingue 
indo-europee, influenzandole in molti modi, compresa la fonologia e finanche il vocabola- 
rio. Vedi Hudd (1990, pp. 389-423), che fornisce la prova di una Sprachbund dell’ Europa 
antica, un insieme di lingue che condividono un’analoga fonologia e analoghe strutture, 
come per esempio la è iniziale, le sillabe aperte, la germinazione delle interruzioni. Vedi 
anche Polomé (1990, pp. 331-338) sulle parole sostrato del nord Europa preistorico, indicanti 
piante, animali, e attività caratteristiche delle culture neolitiche. 
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* Per una disamina dei diversi script minoici, vedi Packard (1974). 

? Marija Gimbutas leggeva la forma inedita degli ultimi libri di Haarmann in mano- 
scritto. 

* Secondo la terminologia archeologica, “pre-indo-europeo” si riferisce alle popolazioni 
indigene che occupavano le aree verso le quali migrarono gli Indo-europei. In questo senso 
si tratta di popoli che vivevano in aree prima dell'avvento degli Indo-europei. Per contro, 
secondo la terminologia linguistica, “pre-indo-europeo” si riferisce alla forma linguistica 
dell’indo-europeo precedente alla cosiddetta proto-fase: in sostanza si tratta di una forma 
molto primitiva dell’indo-europeo. Marija Gimbutas usa il termine nel senso archeologico. 

* Questa sezione conclusiva è di M.R.D. 


Capitolo 3 


' Per una discussione sui megaliti di Mnajdra, vedi il capitolo 4. 

? Si pensi alla dea sumera Ershkigal, sovrana degli inferi e dei morti, che nella “Discesa 
di Inanna” è sul punto di partorire. 

? Charol P. Christ (comunicazione personale) nota che, in alternativa, poteva esserci stata 
una seconda sepoltura, successiva di qualche anno alla prima, come nella Grecia contempo- 
ranea. 

‘ Di nuovo, un’ipotesi alternativa è che siano stati sottoposti a una sepoltura precedente. 

5 Una teoria alternativa è che i palchi siano stati reperiti senza sacrificare il cervo. 

* Molte delle figurine e delle statue trovate a Malta presentano una corporatura tornita, 
con braccia e gambe particolarmente massicce. 

* I teschi venivano spesso sepolti separatamente rispetto al resto dello scheletro. Sono 
stati trovati accatastati lungo le pareti della tomba; capita che da una sepoltura manchino il 
teschio, le mani o i piedi. In altri casi i teschi sono stati trovati in zone particolari del cimi- 
tero, separati dalle altre ossa dello scheletro e seppelliti insieme a teschi e mandibole di ani- 
mali: cervi, buoi, capre e maiali. Vedi Gimbutas 1991, p. 283. 

* È dovuto alla bravura ingegneristica di quei popoli il fatto che “il sole splenda [dentro] 
la camera fin dalla data della sua costruzione e probabilmente continuerà a farlo per sempre 
[sic], a prescindere dai mutamenti secolari dell’inclinazione dell’ellittica”. Vedi John Patrick 
in O’Kelly (1982, p. 124). In ogni caso il fenomeno perdura da più di cinquemila anni. 

* Non c’è una concordanza unanime sull’interpretazione dell’arte megalitica. Sono state 
mosse numerose interpretazioni alternative. Vedi O’Sullivan (1986) per una breve disamina 
e una bibliografia dei vari approcci, compreso il suo. 

'* Questa sezione conclusiva è di M.R.D. 


Capitolo 4 


' Non sono stata in grado di trovare questo articolo. 

? Secondo Carol P. Christ (comunicazione personale) «la creazione di oggetti in cerami- 
ca mediante l’argilla e il fuoco, del pane mediante l’acqua, la farina e il fuoco e dei tessuti 
mediante la lana o il lino, erano indubbiamente considerati come misteri della metamorfosi 
analoghi al potere metamorfico della dea che li fondava». 

* Si tratta di una città sul Volga, a ovest degli Urali. 

4 Mehmet Òzdofan fece notare a Joan Marler (che curò The Civilization of the Goddess 
di Marija Gimbutas) che il vaso antropomorfo era effettivamente un recipiente per il grano 
(comunicazione personale di Marler). 


294 / Marija Gimbutas 


* Moldavia è il nome sovietico; il nome post-sovietico è Moldova. 

* Ma alcuni studiosi negano che ci fosse una gerarchia nell'Europa antica. Vedi Christ 
(1997). 

? La sedia ha un significato rilevante nell’iconografia antica. Rappresenta la dea stessa 
(per esempio l’egizia Isis era il trono, come dimostra il suo geroglifico). Sedendosi sulla 
sedia, il mortale veniva investito dal potere della dea, ricevendo in tal modo il diritto di 
regnare. Il sedile ostetrico, giocando un ruolo importante nel parto, potrebbe aver partecipa- 
to alla sacralità sia del trono sia della nascita e della rigenerazione. 

* Barber (1994) tratta delle gonne di fibra i cui reperti risalgono al paleolitico superiore 
fino ai costumi del folclore contemporaneo; ritiene che queste gonne venissero associate con 
la gravidanza — e dunque ne fossero un’icona. 

* Benché queste figure siano senza seni, secondo molti archeologi la loro natura femmi- 
nile è riconoscibile perché sono steatopigie: ovvero hanno un caratteristico accumulo di gras- 
so sulle natiche. Vedi Gimbutas (1989, p. 163) sulle statuette femminili steatopigie del paleo- 
litico superiore, dove ritiene che la steatopigia fosse una «metafora del doppio uovo o del 
ventre gravido: fertilità intensificata». Vedi anche Marler e altri (1993, p. 81) che nota come 
le figure maltesi trovate nel sito di Tarxien, risalenti al 2800 a.C. circa, fossero «quasi certa- 
mente femminili, visto l’indicativo accumulo di grasso sulle natiche». L’autrice ritiene che le 
figure femminili avessero un aspetto infero, oltre a quello legato alla fertilità. Vedi anche 
Trump (1972, p. 25). 


Capitolo 5 


' Benché nelle loro primissime fasi i roundels, come quelli di Buîani, non contenessero 
centri abitati, ci sono prove che ne attestano la presenza presso la cultura Lengyell Il di 
Slokavia (4400-4200 a.C. secondo i dati calibrati) nel sito di Zklovce, con tanto di palizzata 
fortificata. Forse a causa dei mutamenti climatici, non si è a conoscenza di fortificazioni che 
risalgano alle fasi Langyell Ill o IV. Vedi Pavùk (1991). 

* Vedi Burl (1979, p. 90). Inoltre era stata seppellita una nana, con la testa rivolta a sud, 
in mezzo a un gruppo di piccoli blocchi d’arenaria, nella parte meridionale dello henge di 
Avebury, mentre lastroni molto grandi le erano stati posti sopra. Vedi Burl (1979, p. 66). 

* Vedi Burl (1979, pp. 197-198). 

4 Il complesso di Avebury non è stato completamente scavato, benché ci siano progetti per 
proseguire gli scavi nel prossimo futuro. Molte delle pietre megalitiche di Avebury sono state 
scoperte sepolte all’interno dello henge e ci sono buoni motivi per supporre che i nuovi scavi 
porteranno alla luce ancora molte altre pietre megalitiche. 

# Stonehenge I va dal 3100 al 2300 a.C.; Stonehenge II ebbe termine tra il 2150 e il 2000 
a.C.; Stonehenge III, nelle sue diverse fasi, va dal 2100 al 1100 a.C.; Stonehenge IV risale al 
1100 a.C. Vedi Chippindale (1983, pp. 267-271). 


Capitolo 6 


' Vedi Madsen (1988, pp. 301-336). Secondo Madsen, il periodo in cui furono costruiti i 
recinti rialzati coincide con un periodo di grande costruzione di tombe: entrambi risalgono al 
2700-2450 a.C. circa (non si tratta di datazioni calibrate). Seguendo le datazioni calibrate di 
Andersen (1988, p. 337 e p. 354) e di Gimbutas (1991, p. 138) si può risalire al 3400-3200 
a.C. circa. 

? Per i fattori ambientali nella distribuzione spaziale dei tumuli vedi Davidson in C. 
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Renfrew (1979, pp. 16-20); per i “luoghi sacri” nella disposizione dei tumuli delle Orcadi 
vedi C. Renfrew (1979, pp. 215 e ss.). 

* Sulle pratiche funerarie degli Indo-europei patriarcali, vedi Jones-Bley (1997, pp. 194- 
221). Jones-Bley prende in considerazione gli otto elementi che secondo Marija Gimbutas 
caratterizzano una sepoltura indo-europea. 

“ La tradizione celtica irlandese che riguarda la dea sovrana Flaith e l’eroina epica Queen 
Medb si può paragonare a quella della dea indù $ri Lakshmi nel suo ruolo peculiare di raja- 
lakshmi ‘fortuna reale”, senza la quale il re non è in grado di mantenere il suo potere. 

* Di diverso avviso è Morris (1989, pp. 511-535), che interpreta gli affreschi come una 
narrazione pittorica “che trasforma la storia in arte”, compresi i paesaggi in genere e i moti- 
vi complementari dell’epica letteraria di Omero e dei poemi epici che ella ritiene fossero dif- 
fusi nella prima epoca micenea, 1500 a.C. circa. In tal senso gli affreschi descriverebbero le 
scene di una battaglia, di una riunione e di un viaggio per mare con partenza e arrivo, giu- 
stapposte a scene di vita quotidiana e pacifica di un popolo che sta per essere posto sotto 
assedio. 

* In tal senso, benché non si possa essere certi riguardo allo hieros gamos antico-europeo, 
ci sono prove più che evidenti che riguardano il mito dello hieros gamos in gran parte delle 
culture storiche (e proto-patriarcali) europee e mediorientali. 

* L’usanza dell’avuncolato fu mantenuta sia in società matriarcali che in società patriar- 
cali. 

* Il fatto che gli uomini di Sparta fossero spesso lontani da casa, per la guerra, deve aver 
contribuito all'autonomia delle donne, che dovevano necessariamente occupare un ruolo 
sociale importante, diversamente dalle loro sorelle ateniesi. 

* Strabone, Geografia 3,4,18. La parola greca è realmente ginecocrazia: vvancoxpatiav. 
Il popolo a cui si riferisce il passo citato è quello dei Cantabrici, un sottogruppo degli Iberici. 

!’ Un’altra possibilità è che i Celti antichi avessero una successione matrilineare. Vedi 
Dexter 1997a. 

" Diodoro Siculo, Biblioteca, V, 32,2 e ss. 

'? Dione Cassio, Storia Romana, Epitome LXII 2, 3-4. Marija Gimbutas usa la versione 
di James E. Doan, Women and Goddesses in Earley Celtic History, Myth and Legend, p. 20. 
Nel simbolismo tripartito indo-europeo il rosso corrisponde alla classe guerriera. 

Per esempio Procopio nella Storia delle guerre (VIII, 20,20) narra di Hermigisi, re dei 
sassoni Varini, che sul letto di morte ordinò a suo figlio Radigis di sposare la sua matrigna, 
la regina: «Che mio figlio Redigis d’ora innanzi sia lo sposo della sua matrigna, come decre- 
ta la legge dei nostri avi». Analogamente Canuto il Danese rovesciò Ethelred e sposò la sua 
regina. 


Parte II 


' Marija Gimbutas aveva da poco iniziato a usare il termine ginocentrico, “centrato sulla 
donna”. Non si tratta di un termine universalmente accettato, ma di un tentativo di dar forma 
a una teoria ancora non del tutto consolidata. 

? Marija Gimbutas non incluse in questa sezione la religione romana, prediligendo, per la 
penisola italica, gli Etruschi e la loro religione. 


Capitolo 7 


! Marija Gimbutas si riferisce qui alle culture preistoriche come quella di Catal Hiyiik, 
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che aveva esaminato nei capitoli precedenti. 

? Sui nomi geografici pre-indo-europei vedi Haley (1928, pp. 141-145), con mappa, e 
Blegen (1928, pp. 145-154); entrambi presentano una rassegna bibliografica. Gli autori cita- 
no i nomi che terminano in nthos e in assos come parte di un substrato egeo-anatolico rac- 
colto dal greco. Haley individua il movimento dall’ Asia Minore alla Grecia, mentre Blegen, 
riportando prove archeologiche, ipotizza che questi nomi geografici pre-greci siano da asso- 
ciare alla prima età del bronzo. Vedi Gimbutas (1991, p. 388) per le date 2900-2250 a.C. 
circa. 

? Sui santuari delle grotte cretesi vedi Christ (1995). 

‘4 Marinatos (1993, p. 114) ritiene che gli utensili rituali siano probabilmente appartenuti 
a un officiante del tempio, forse il proprietario della casa; in tal senso gli utensili non sareb- 
bero da associare a un sacrificio commesso all’interno dell’edificio. Così tutte e quattro le 
persone sarebbero morte al momento del crollo causato dal terremoto. 

* Qualche disaccordo riguardo al bianco come indicatore sessuale nella Creta minoica: 
Nanno Marinatos sostiene che entrambi i saltatori del toro, sia quello rosso-bruno (a volte 
detto “nero”’) che quello bianco siano maschi, facendo notare sia l’anatomia che l'abito ritua- 
le che presenta una guaina fallica. 

* Il sillabario in lineare B non comprende consonanti aspirate come #h, così a-ta-na può 
indicare Athana, la dea greca classica Atene. 

* Questo grande naso a forma di becco è caratteristico della dea-uccello neolitica. 

* Esiodo, Teogonia 947-948; Apollodoro, Epitome I, 8. 

* Omero, Odissea V, 124-126.; Esiodo, Zeogonia 969-971. 

'° In alcune monete del quarto secolo della città cretese di Festo, Zeus Ve/chanos è ripro- 
dotto seduto su uno scranno e con in mano un gallo; le sue fattezze sono molto giovanili, 
simili a quelle del Dioniso classico. Vedi Farnell (1896-1909, I, p. 109). 

"“ Benché questa etimologia sembri corretta, c'è un problema: la parola incomposta da, 
de, “terra”, non è stata attestata con certezza. Vedi Chantraine (1966-70, II, pp. 272-273). 

!? A Mesara, Molchos, Archanes e da altre parti le tombe venivano periodicamente pulite 
e sottoposte a fumigazioni; dopodiché si provvedeva a riseppellire parti dello scheletro. In 
caso di seconda sepoltura, venivano sistemate solo determinate ossa, come il teschio e il 
femore, le altre venivano scartate. La seconda sepoltura è ancora praticata in Grecia. Vedi 
Marinatos (1993, pp. 22-23 e 26-27). 

! Simili seconde sepolture in sarcofagi o /arnakes furono trovate nel cimitero di Phourni 
presso Archanes, nel centro di Creta. Vedi Marinatos (1993, p. 22). 

! In Egitto questa coppia di dee è rappresentata dalle sorelle Iside e Nefti: entrambe pro- 
teggono i morti e si prendono cura dei vivi. 

! Occorre ricordare che questi sarcofagi risalgono all’epoca micenea, dunque potrebbero 
non raffigurare affatto dei riti minoici. 

! La datazione dell’eruzione di Thera è assai recente; vedi Sinclair Hood (1996); gli 
archeologi giunsero alla data mediante esami al radiocarbonio calibrati con l’analisi degli 
anelli dei tronchi d'albero. Hood, nel suo lavoro precedente (1971, p. 147), proponeva il 
1500 a.C.; anche Marinatos (1993, p. 4) fa risalire l’eruzione al 1500 a.C. Per un diverso 
parere vedi Renfrew (1996). 

!” La parte successiva delle conclusioni è stata redatta da M.R.D. 


Capitolo 8 


' Questa Introduzione è stata aggiunta da Miriam Dexter. 
* Per un breve confronto tra i riti funerari antico-europei e indo-europei vedi Jones-Bley 
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(1990). 

* La religione greca è particolarmente imbevuta di elementi mediorientali. Infatti molte 
divinità greche e molti eroi sembrano discendere direttamente da figure del Medio Oriente. 
L'eroe greco Eracle, per esempio, ha preso in eredità sia l’abbigliamento che diversi altri 
caratteri dal mesopotamico Gilgamesh, mentre la dea greca Afrodite è discendente della 
sumero-accadica Inanna-Ishtar (Astarte in semitico occidentale), dea dell'amore, della guer- 
ra e di molte altre funzioni. Benché nel mito greco Afrodite sia soprattutto una dea dell’a- 
more, le sue funzioni guerriere sono rintracciabili nelle sue nozze con Ares (Omero, Odissea 
VIII) e in epiteti come quello di Areia, 1’ Afrodite di Sparta, “guerriera” (Pausania, Viaggio 
in Grecia III, 17, 5-6). La Teogonia di Esiodo, che comprende le genealogie del “regno cele- 
ste”, è particolarmente ricca di tracce che conducono in Medio Oriente. Sono altresì eviden- 
ti le origini esterne di altre divinità greche: Dioniso, secondo molti studiosi, era probabil- 
mente originario della Tracia (vedi Famell 1896-1909, V, pp. 85-86). 

“ L'iconografia di Ecate era spesso caratterizzata da una figura tripla, che guardava in tre 
diverse direzioni. Era la dea triplice. 

5 Porfirio, De Antro Nympharum, 18. Qui Porfirio sta parlando di Core, l'aspetto fanciul- 
lesco della dea. Come personificazione della giovinezza, se non della verginità, Core era 
simile alla vergine Artemide. 

* Sull’Arcadia vedi Pausania VIII, 34, 4. 

* Su Artemide vedi l’/nno omerico ad Artemide, 28: EXagnBésov. 

* Sull’Acaia vedi Pausania VII, 18. 

* “Colei [che sta] sul sentiero” o “sul ciglio della strada”. È simile al latino 7ri-via, un epi- 
teto comune di Ecate, dea dei crocicchi. 

‘ Porfirio, De Antro Nympharum 18. Qui Porfirio cita Sofocle, frammento 795 (Nauck), 
“lo sciame dei morti ronza e si alza”, Boufeî Sè vexpàv opiioc Epyetar T'vo. 

" Ibidem. 

!® Sia l’Oxford Classical Dictionary che Famell (1896-1909, II, p. 481) attestano il pro- 
babile significato religioso delle api nel culto di Artemide di Efeso. Famnell (p. 591) cita 
l’Etymologicum Magnum (1848, 383.30) che come definizione di “esseno” dice “il re degli 
Efesini”, traendo questa metafora dal fatto che l’esseno veniva chiamato re delle api (cioè il 
fuco). 

!" Omero, Odissea I, 319-320; III, 371-372. 

4 Omero, Odissea ll, 371 e passim. L'aggettivo greco glaukopis può significare sia 
“dallo sguardo splendente”, sia “dal volto di civetta”. 

! Secondo Sinclair Hood (1971, p. 112) fu trovata un'iscrizione il cui script scorre a spi- 
rale, simile a quella del disco di Festo, su un’ascia votiva di bronzo trovata in una ‘grotta 
sacra di Arkhalokori”. Hood suppone che l’iscrizione sia di carattere magico o religioso. 

“ Vedi Della Volpe (in Dexter e Polomé 1997, pp. 103-123), “The Great Goddess, the 
Sirens, and Parthenope”. 

!" In tal senso le sirene non erano sempre connotate negativamente. Carol P. Christ sostie- 
ne che le sirene con le lire a guscio di tartaruga erano poste anche come monumenti funebri 
nei cimiteri, affinché con i loro canti confortassero i morti; nota anche come esse siano le 
antesignane degli angeli alati, cantori e suonatori d’arpa, dell’iconografia cristiana (comuni- 
cazione personale). 

‘Omero, /liade I, 551. 

“ Scholia a Teocrito XV, 64. 

* Omero, /liade XIV, 345-350. Benché il contesto qui, oltre che d'amore, sia di guerra, 
non vi è dubbio che si tratti di una scena di hieros gamos tra Era e Zeus. 

2 Plutarco, Moralia XII (943b). 

2 Sui vari tipi di mondi deli’aldilà indo-europeo, tra cui gli inferi oscuri e cupi, vedi 
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Hansen (1987, pp. 8-64). 

® Omero, /liade XVIII, 570. 

* Frammento. Esiodo sostiene che Lino sia da invocare nel momento iniziale e in quello 
finale di feste e danze. 

* Secondo Famell (1896-1909, V, p. 226) c’è un decreto del quinto secolo che impone ai 
coloni ateniesi della città di Brea di mandare l’offerta sacrificale annuale di un fallo per le 
Dionisiache. Il seguente rituale era chiamato “fallagoghia”. Famnell (V, p. 225) dice di que- 
sta festa che è «in un certo senso la più sontuosa tra tutte le cerimonie dell’Attica». 

** Farnell traduce il termine “Antesterie”’ con l’espressione “la festa che fa accadere qual- 
cosa alle fioriture” (ibid., V, p. 222). 

” Nei rituali primitivi Dioniso era un dio della vegetazione (e probabilmente della ferti- 
lità), mentre il suo ruolo di dio del vino è più tardo. Vedi Farnell (/vi, V, p. 118). Sui rituali 
del Dioniso orfico, vedi Nilsson e Rose in Cary e altri (1949, pp. 288-289; 627-628). Si veda 
anche Kerényi (1951, pp. 253-256 [tr. it. pp. 242-244]). Kerényi riporta il mito in cui Dioniso 
costruisce il fallo con legno di fico, portato nel /iknon, la mystica vannus. Vedi Kem (1922) 
per i testi sulla religione e i misteri orfici. 

* Vedi Kerényi (1951, pp. 254-255 [tr.it. p. 243]). 

* Se si confronta Afrodite con la sumerica-accadica-babilonese Inanna-Ishtar, dea dell’a- 
more, della guerra e tenitrice di tutti i Mes — gli attributi della civiltà — si comprende come 
Afrodite sia stata spogliata di gran parte della sua potenza e della sua funzionalità pre-greca. 


Capitolo 9 


'I Greci colonizzarono l’Italia meridionale e la Sicilia a partire dal 750 a.C. circa. 1 reper- 
ti precedenti di tipo greco si riferiscono probabilmente a contatti sporadici più che a campa- 
gne di colonizzazione. Nell’Italia meridionale, Reggio fu fondata poco prima del 720 a.C., 
Nasso, la prima colonia greca in Sicilia, fu fondata attorno al 734 a.C., Siracusa fu coloniz- 
zata nel 733 a.C. Vedi A.J. Graham (1982, III, pp. 91 e ss.). La colonizzazione greca dei ter- 
ritori costieri di Francia e Spagna per opera di Foceno probabilmente ebbe luogo intorno al 
600 a.C. Vedi Graham (pp. 139 e ss.). 

? Sulle iscrizioni etrusche vedi Puhvel (1984), Pallottino (1968) e Bonfante (1990, pp. 
27-48). 

? Livio, Ab urbe condita libri (Storia di Roma) I, XXXIV, 9; XXXIX, 3-4. Era anche 
molto saggia, come prova il consiglio che rivolge al genero Servio Tullio (I, XLI, 3-4): dal 
momento che questi non era in grado di assolvere al compito di re, alla morte di Tarquinio 
Prisco si sarebbe valso del consiglio di lei che dunque contribuì, con la sua intelligenza, a 
risolvere le dispute di Servio. In tal modo agiva anche come detentrice della sovranità. Vedi 
anche I, XLVII, 6, dove è accusata di aver concesso il potere regale sia al marito che al gene- 
ro. 

‘ Questo tempio in effetti era poco fuori dalla città-stato etrusca di Veii, nella zona di 
Portonaccio. È stato datato all’ultimo quarto del sesto secoto a.C. Vedi Bonfante e Bonfante 
(1985, p. 32), secondo i quali il tempio era dedicato a Minerva (dea romana che corrisponde 
all’etrusca Menerva). Benché sia stato distrutto nel 396 a.C., per almeno un secolo continuò 
ad essere utilizzato come luogo di culto all’aperto. Vedi Banti (1973, p. 61). 

f Sulle iscrizioni etrusche, vedi oltre. 

* Secondo Ovidio (Amores III, 13, 35) Halaseus insegnò ai Falaschi i riti sacri di Giunone: 
gli lunonia Sacra. 

? Leucotea significa letteralmente “Dea Bianca”. 

* Sugli specchi etruschi — composizione, manifattura, utilizzo e iscrizioni — vedi de 
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Grummond (1982, pp. 49 e ss.). Alcune iscrizioni sono davvero affascinanti; per esempio su 
uno specchio di Preneste un giovane e una donna sono ritratti mentre sono dediti a un gioco 
da tavola; la donna dice, in un latino arcaico, devincam ted, “ti batterò” e il giovane rispon- 
de opeinod, “lo penso anchio” (p. 75). Vedi anche Erout (1973, p. 30). 

* Benché l’etrusca Turan possa derivare dall'Europa antica, non era intenzione di Marija 
Gimbutas tentare una connessione tra Afrodite e le dee antico-europee; riteneva infatti che 
Afrodite fosse derivata dalla religione del Medio Oriente. 

‘° Per quanto riguarda la greca Semele (di origine traco-frigia), madre del dio del vino 
Dioniso, essa ha delle parentele linguistiche con la lituana Zemyna, la lettone Zemes Mate e 
la slava Mat’Sjra Zemlja, “madre della terra umida”. Vedi Dexter (1990, pp. 41-42). 

"" Per una riproduzione e disamina dei dipinti tombali etruschi vedi Moretti (1970); vedi 
anche Keller (1974, pp. 23-37). 

!° Dagli etruschi, i Romani impararono l’aruspicina e praticarono questa forma di divi- 
nazione fino alla fine del quarto secolo d.C., benché nei primi secoli qualche romano fosse 
scettico riguardo a queste pratiche. Si veda Keller (1974, p. 398). 

" Pallottino (1968; 1975, p. 96) cita passi di letteratura etrusca, da cui si possono ricava- 
re formule votive, espressioni liturgiche e preghiere. Si veda anche Keller (1974, p. 397) che 
cita la descrizione effettuata da Lucrezio dei “canti tirrenici”’ letti da destra a sinistra. I sacer- 
doti romani assunsero le pratiche etrusche di divinazione, imparando essi stessi a divinare; 
in questo senso i Romani si mutarono in sacerdoti etruschi per l’interpretazione dei presagi 
e per la predizione del futuro. Questa pratica probabilmente ha conservato delle formule 
rituali etrusche. 

4 Questa sezione conclusiva è stata redatta da M.R.D. 


Capitolo 10 


' Vedi Tessier (1917). Tra i Baschi, il primogenito, maschio o femmina, è l’erede. Una 
relazione coniugale tra due eredi è di tipo egualitario. Quando un’erede si marita con un non- 
erede, allora la donna assume un ruolo più importante nel matrimonio. Si confronti la condi- 
zione delle eredi basche con quella delle banchomarbae dell’antica Irlanda, le donne che 
potevano ereditare; vedi Dexter (1997 a). Inoltre l’elevato status sociale della donna basca è 
confermato da Terence Wilbur, autore di Pro/egomena to a Grammar of Pasque (1979). Il 
professor Wilbur sostiene: «A tutti gli effetti, etcheko anderaia (la ‘donna della casa’) è il 
vero capo dei Paesi Baschi. Detiene le chiavi di casa» (comunicazione personale). 

? Questa sezione conclusiva è stata redatta da M.R.D. 


Capitolo }1 


! Tacito, Germania 40. Per questioni ulteriori, vedi oltre. 

* L'elevata condizione sociale e l’autonomia economica delle donne celtiche indo-euro- 
pee si deve probabilmente alla loro particolare influenza all’interno delle tribù matri/patrili- 
neari dell’Europa centrale che furono assimilate dagli Indo-europei. Si veda Dexter in Marler 
(a cura di) (1997a, pp. 218-236). 

* Bergquist e Taylor (1987) forniscono motivi dettagliati per cui il bacile di Gundestrup 
sarebbe appartenuto alla tradizione tracia sud-europea di sbalzo su lastre d’argento. Ma ci 
sono prove anche di una tradizione celtica. Si veda T.G.E. Powell (1958, pp. 154 e 167-168). 
Secondo Powell i guerrieri rappresentati sul bacile hanno un equipaggiamento celtico; dato 
che le caratteristiche stilistiche degli animali rimandano a un’origine medio-danubiana, 
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Powell ritiene che i creatori del bacile possano essere stati membri di una tribù celtica che 
viveva in quella regione, gli Scordisti (che Gimbutas chiama Scordisci). Si veda anche 
Polomé (1989 a, p. 73). 

* Kim McCone interpreta questa lamina come la rappresentazione di un’iniziazione 
maschile. Nel registro inferiore gli uomini (probabilmente dei giovani) marciano verso il 
recipiente e vi vengono immersi. La divinità è mostrata mentre immerge uno di essi. (Dunque 
non si tratterebbe di un sacrificio ma di un rituale di immersione che conduce alla “rinasci- 
ta” in una nuova classe di uomini). Il registro superiore mostra degli uomini a cavallo con 
indosso elmi e tuniche corte, forse guerrieri appena nominati. Un lupo si rivolge ai non-ini- 
ziati del registro inferiore. Ci sono molte prove che consentono di collegare il lupo ai giova- 
ni nobili indo-europei che stanno nel limbo tra l’infanzia e Ja maturità. Questi giovani appar- 
tengono a una “lega del lupo” - una Mannerbund [società degli uomini”, N47] - e vivono 
insieme nella foresta, come fuorilegge, prima di accedere al mondo adulto con l’assunzione 
dell'eredità e il matrimonio. La soluzione escogitata per sedare l’irrefrenabile frenesia belli- 
ca del giovane eroe dell'Ulster Cù Chulainn, cioè quella di immergerto in tre tini pieni d’ac- 
qua fredda, funge da fonte letteraria per questo tipo di rituale quasi battesimale. Si veda 
McCone (1986, pp. 16-17). 

* De Bello Gallico, un’opera in sette libri. 

* Secondo la studiosa di folclore celtico Angelique Gulermovich Epstein (comunicazione 
personale), artos si trova solo in casi composti o declinati, mai al nominativo. Da qui l’aste- 
risco. 

* Per un’interpretazione e un confronto con la mitologia danese, vedi Dexter (1990 a). 

* Secondo Angelique Gulermovich Epstein (comunicazione personale) il suo nome com- 
pare anche nella forma indeclinabile di Anann. 

* Phuvel (1970) ritiene che dal punto di vista etimologico si tratti di una donna associata 
a un rituale che comporta l’ebbrezza provocata da una bevanda stupefacente a base di miele. 

' Ora è il colle di Allen. 

" Una “donna del sidh, la collinetta fatata”. 

!? Questa sezione conclusiva è stata aggiunta da M. R. D. 


Capitolo 12 


' Sulla teoria gimbutassiana delle tre ondate migratorie si veda l’Introduzione all’edizio- 
ne americana. Vedi anche Dexter e Jones-Bley (a cura di) (1997, pp. 195-300). 

? Secondo il professor Edgar C. Polomé, esperto di germanistica (comunicazione perso- 
nale), le tribù germaniche presero corpo come singola entità etnica attorno alla metà del 
primo millennio a.C. (cultura Jastorf). Inoltre secondo Jiirgen Udolph (1994, pp. 935 e ss.) 
gli Scandinavi dell’età del bronzo non potevano essere già di stirpe germanica. Usando 
soprattutto argomentazioni di tipo idronomico Udolph ipotizza che la Scandinavia sia stata 
colonizzata a partire da sud dalle tribù germaniche nel primo millennio a.C. 

* Sulle rune e sulla magia vedi Flowers (1986); sulla parola magica runica a/u, “birra”, 
vedi Polomé (1987, p. 460). 

‘ Antico norreno: Odin, antico sassone: Wéden, antico alto germanico: Wuotan, dal PIE 
*ùdi, “essere furioso”. 

5 Tacito, Germania 40. Questo atto lustrale rigenerava le forze vitali della dea. Gli schia- 
vi sacrificati fornivano “carburante” alle potenze della dea e contribuivano alla fertilità della 
terra. Vedi Dexter (1990, p. 99, 130 e 170). 

* Molte altre dee si sottoposero a questo tipo di bagno rituale, per esempio la dea greca 
Era ricomponeva la sua verginità prendendo il bagno rituale nel fiume Canathus. Si veda 
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Dexter (1990, pp. 99, 130 e 170). 

* Volupsa 20. 

* Gullveig (Ivi, 21) è il “dio dell’ebbrezza”, dall’antico norreno gull, “oro” e veig, “bevan- 
da inebriante”. Come Freyja, Gullveig è esperto di seidr e Freyja versa lacrime d’oro rosso 
quando il marito parte per lunghi viaggi (Snorri Sturluson 1929, pp. 60-61). 

* Secondo Polomé, in Eliade (a cura di) (1987, pp. 438-439), le sue funzioni principali nel 
panteon germanico sono probabilmente l’amore e la sessualità. Si veda anche Polomé (1989, 
p. 61). 

'° Ma va notato che Fulla, nel mito germanico, non è connotata dalla negatività che inve- 
ce avvolge il mito di Pandora. Fulla non è responsabile delle sventure dell'umanità 

"" Si veda l’Introduzione delle curatrice e sopra, capitolo 6. 


Capitolo 13 


' Letteralmente “campagna d’oriente”. Questa espressione indica le spedizioni dei 
Germani del Medioevo nell’Europa centro-orientale per conquistare queste terre e converti- 
re gli abitanti. 

? Dopodiché la lingua prussiana si estinse. Benché la Prussia sia stata conquistata e con- 
vertita al Cristianesimo nel tredicesimo secolo, si sa che riti pagani prussiani continuarono 
ad essere praticati finché non scomparve la lingua, nel diciassettesimo secolo; infatti alcuni 
decreti che proibivano queste pratiche continuarono ad essere emanati dai reggenti cristiani 
fino a quella data. Si veda Usatiovaité in Jones-Bley e Huld (1996, pp. 204-217). 

* Un’eccellente raccolta di canti mitologici lituani è contenuta in Jonval (1929), in litua- 
no con traduzione francese. Si veda anche Jouet (1989) per le traduzioni e le interpretazioni 
dei canti. 

* Si rammenti che anche Hera, la dea greca del matrimonio, era associata al cuculo. Prima 
delle nozze tra Zeus e Hera, Zeus si trasformò in un cuculo e si appostò sulle ginocchia di 
Hera. Vedendolo tremante di freddo, Hera lo coprì con le sue vesti. A quel punto Zeus riac- 
quistò la sua forma divina e tentò di violentare Hera. Invece, la sposò. Gli scolii a Teocrito 
(XV, 64) descrivono una statua di Hera nel santuario di Argo: una mano regge uno scettro su 
cui sta posato un cuculo. 

' Bizeias (1955, p. 262, n. 29165). Marija Gimbutas tradusse questo e altri canti popola- 
ri lettoni dai testi di Bizeias in lettone e in tedesco. 

* Ivi, p. 256, n. 32446. 

? Ivi, p. 227, n. 32447. 

* Ivi, p. 253, n. 32416, 6. 

* Secondo Greimas (1979, tr. da I. Luskis Goddard, pp. 35-36), fino al ventesimo secolo 
intorno alla città di Svefionis la gente soleva dire: “Le api tessono i favi”. La medesima 
espressione compare anche in Dunduliené (1990, p. 117). 

!' Non è stata fornita la fonte. 

"" Giovanni Malalas scrisse sulle antiche usanze e credenze lituane nella sua Cronaca 
(1261). Un ecclesiastico bulgaro, Gregorio, tradusse il testo greco di Malalas e l’opera tra- 
dotta si diffuse in Russia, dove fece fortuna. In particolare le citazioni delle divinità lituane 
sì devono all’espansione in Russia. Sono in debito verso Irene Luksis Goddard, membro 
della comunità lituana di Los Angeles, California, per le informazioni su questa fonte pri- 
maria. Per diversi anni Ms. Goddard, ex studiosa di chimica, ha scritto della sua giovinezza 
in Lituania, contemporanea a quella di Marija Gimbutas. 

! Vedi Pokomy (1959, p. 13), *aig (1). Devo a Martin Huld l’individuazione sia della 
forma primitiva, sia della derivazione polacca jezda, “strega”, il cui significato mette ulte- 
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riormente in luce la mutazione semantica subita dalla parola. 

" Secondo Irene Luksis Goddard (comunicazione personale) c’era una simile panacea 
fatta di whiskey, o vodka, e serpente. Veniva chiamata gyvatiné da gyvate, “serpente”. 
Goddard scrive che ricorda di aver visto bottiglie con dentro dei serpenti in un liquido chia- 
ro nei pressi del mercato della sua infanzia in Lituania, e che la credenza fosse che i conte- 
nuti di quelle bottiglie avrebbero curato “qualunque cosa”. 

'* Per una descrizione dettagliata di Vily e di Rusalki vedi Barber in Dexter e Polomé (a 
cura di) (1997, pp. 6-47). 

! Omphalos è il termine greco per “ombelico”; gli antichi greci consideravano la grotta 
sacra di Delfi l'ombelico del mondo, il suo centro. 

È anche un fenomeno mediorientale. La dea madre della terra per i Sumeri era Nin- 
Hursag, “signora della montagna”. 

!” Marija Gimbutas dà come fonte Greimas (1993), ma il testo non sembra comparire né 
in The Semiotica of Passions (Minneapolis University of Minnesota Press, 1993), né nel 
Festschrift A.J. Greimas and the Nature of Meaning (Croom Helm, London & Sidney 1993). 
Inoltre non pare essere incluso in Of Gods and Men (Indiana University Press, Bloomington 
1992) o nella precedente versione lituana Apie divus ir Zmones (A & M Publications, 
Chicago 1979). Irene Luksis Goddard ha trovato la descrizione di un rituale simile, che coin- 
volge coppie di animali e galline offerte al dio Zeminikas. Il sacerdote e poi gli altri parteci- 
panti colpiscono gli animali con dei bastoni fino a farli morire (comunicazione personale). 

" Vedi Greimas (1979, pp. 35-36). 

' Vedi Greimas (1979, p. 36). Irene Luksis Goddard ritiene che kaukoratis si riferisca ad 
“anello di fungo” che mette in relazione con un anello fatato (comunicazione personale). 
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Boyne River Valley (Irlanda): 110, 112; vedi 
anche Newgrange (Irlanda) 

Branigan, Keith: 171 

Brauronia, Artemide: 219 

Brautsteine (pietre delle spose): 284 

Bretagna: 26, 54, 71, 107, 113, 284 
Brigid/Brighid/Bride (dea irlandese/scozzese): 
44, 253, 254, 256 

Brimos-Dioniso (fanciullo divino): 225 
Britomartis (dea minoica): 204 

Brocche: 127, 128, 209, 237, 249 

Brochtorff (isola di Gozo), cerchio di: 145 
Bronzo, età del: 25, 37, 47, 48, 54, 59, 65, 66, 
83, 185, 187, 188, 190, 208, 214, 221, 223, 
243, 246, 255, 258, 269 

Bruchsal-“Aue”, roundel di: 155, 156 

Buèani, roundel di (Slovacchia): 154 

Bucranio (testa e corna di toro): 104, 115, 120, 
122 

Bugibba, tempio di (Malta): 66 

Bulgaria: 41, 57, 58, 89, 118, 132, 137, 165, 
177, 247-249 

Burgundia: 252 

Butmir, cultura: 73, 89 

Caillech Bherri (dea irlandese): 254, 256 
Callisto, in forma di orsa: 219 

Cameron, Dorothy: 70, 194, 292 

Cane, dea con il: 67, 68, 78, 164, 218, 219, 252, 
280 

Capitolino, tempio (Roma): 233 

Capre: 68, 78, 206, 263, 281 

Caria (Turchia), sacrificio del cane presso: 218 
Carlo Magno: 259 

Casainbos (Portogallo), immagini della civetta 
presso: 53 

Cascioarele (Romania): 122, 136 

Case. Templi come: 117-121 

Caskey, M.E.: 226 

Castleden, R.: 19, 197, 207 


Catal Hiiyik (Turchia): 43, 169 

Catha (dio solare): 235 

Cavalli: 189, 243, 245, 252, 256 

Cel (dea madre): 235, 236 

Celsclan (figlio di Cel): 235 

Celtica, cultura: 243-256 

Centri cerimoniali: 151-165 

Ceramica a Cordoni, cultura della: 257, 269 
Ceramica Lineare, cultura della: 89, 153 
Cerchio (simbolo): 39, 112 

Cemnavoda (Romania), dea/dio della vegetazio- 
ne di: 51, 206 

Cemunnos (dio-cervo celtico): 248-250 
Cervo, palchi del: 103, 127, 128 

Cesare, Giulio: 246, 250, 251, 258 

Chadwick, John: 191 

Champollion, Jean-Francois : 89 

Charun (demone etrusco): 236 

Chevron (simbolo): 74, 82, 92, 121, 124, 125, 
130, 134, 176, 177 

Cibele (dea frigia): 249, 262, 286 

Cicladica, cultura: 28 

Cigni: 46, 265, 274 

Cimbri (tribù): 248 

Cimiteri: 41, 58, 171-173, 245 

Cinghiale: 200, 201, 263, 289 

Cipriota, script sillabico: 91 

Cipro-minoica, lingua: 91 

Civetta: 52-54, 109, 110, 112, 113, 163, 221, 
243-245, 264, 281 

Civiltà, definizione di: 190-191 

Clan, sepolture come riflesso dei: 208-210 
Clessidra (triangolo doppio): 72-74, 76, 77, 
101, 106 

Cnosso (Creta): 190, 192-199, 202-207, 222 
Collane: 53, 87, 112, 132, 138, 141, 142, 182, 
196, 203, 207, 226, 244 

Colonna della vita, immagine rigeneratrice 
della: 72-73, 113 

Conchiglie di mare, sepolture con: 170 
Cordolo, incisioni sulle pietre del: 112, 113 
Corna (simbolo): 69-72, 201, 202 

Coma, dio munito di: 226, 248, 250 

Corredo rituale: 121-130 

Corso d’acqua (simbolo), 47, 66, 114 , vedi an- 
che Meandri (simbolo) 

Cortile, tombe a: 107 

Corvi: 109, 240, 242, 255, 264 

Cremazione: 108, 160 

Creta: 63, 90, 91, 177-179, 187, 188, 189-212, 
213, 215, 216, 218, 219, 224, 234, 236, 238, 
244, 284 

Cripte: 195, 196 


Cristianesimo: 88, 95, 240, 252, 256, 258-260, 
269, 270, 289 

Cromlech costruiti dai Maide: 242 

Cronia, festa di: 228 

Cuccuru S’Arriu (Sardegna), dea della morte 
proveniente da: 102 

Cuculo: 46, 223, 263, 273, 274, 290 

Cucuteni (Tripolye), cultura: 49, 68, 74, 89, 
119, 124, 126, 132, 136, 176 

Cunnington, Maud: 158, 159 

Danilo, cultura: 73 

Danimarca: 106, 111, 112, 151, 153, 162, 164, 
171, 172, 247, 248, 257-259, 263, 267 
Danubio: 28, 96-98, 100, 122, 137, 153, 154, 
243, 244, 247, 258 

Dea Sequana, santuario dedicato a: 251 
Dea-maga: 177, 240, 260 

Delfi (Grecia): 215, 227, 246 

Delfini: 176, 196, 237 

Demetra (dea cretese e greca): 6, 145, 177, 206, 
224, 225, 229, 283, 284 

Diacritiche, tecniche di scrittura: 86 

Diana (dea romana): 219, 238, 285 

Dievas (dio baltico): 271 

Dikte (Creta), grotta di: 199, 203, 204, 206 
Diktynna (dea minoica): 204 

Dimini, cultura: 50, 133, 

Diodoro Siculo: 7, 8, 10, 12, 181 

Dionisiache, feste: 73, 226 

Dioniso (dio greco): 17, 207, 213, 225-227, 
235, 236, 286 

Discesa di Inanna (poema sumerico): 78 
Divinazione, nella cultura etrusca: 235, 238 
Divinità, immagini di culto delle: 233 

Délauer Heide, recinto di: 164 

Dolmen: $4, 107, 115, 242 

Donne, potere collettivo delle: 176-178 
Doriche, tribù: 215 

Dumézil, Georges: 10, 11, 13, 18, 19, 26, 178, 
267 

Dumitrescu, Vladimir: 122 

Dumuzi (dio mesopotamico): 267, 286 
Dupljaja (ex lugoslavia), ritrovamenti tombali 
di: 244, 245 

Durrington Walls (Inghiltera): 153, 158-160 
Ecate (dea greca): 67, 164, 217-219, 241, 263- 
265, 280 

Edda (redazioni in poesia e in prosa): 259, 260 
Efeso: 218, 220 

Egea, regione: 189 

Egina, dea dell’isola di: 204 

Egitto: 62-64, 182, 191, 192, 219 

Eileithya (Creta), grotta di: 199 
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Eileithya (dea): 234, 263 

Elba, feste della vegetazione sulle sponde 
dello: 261 

Elefanti: 248, 250 

Eleusi (Grecia), misteri di: 195, 225 
Endréd-Szuijbskerzet (Ungeria), dea di: 73 
Enodia (dea della Tessaglia): 219 

Ensisheim (Reno superiore), dea-civetta di: 53 
Epona (dea gallo-celtica): 252, 256 

Eracle (eroe greco): 235 

Ercolano, confronto con Akrotiri: 210 

Ercole (eroe romano equivalente al greco Era- 
cle): 7, 8, 248 

Eredità: 180, 183 

Ereshkigal (dea sumerica): 78 

Erma fallica (monumento cultuale): 227 
Erodoto: 231 

Eschilo: 220 

Esiodo: 216, 225 

Esus (dio): 249 

Eteocipriota, lingua: 91 

Etrusca, cultura: 188, 231 

Europa antica, definizione della: 33; scrittura 
della: 85-92 

Evans, Arthur: 190, 191, 193, 196, 204 

Evans, J.: 159, 194 

Falci di luna (simbolo): 59, 112 

Fallo: 72, 73, 174, 226, 227, 266 

Famiglia: 167, 168, 171-173, 180, 182, 216, 
223, 227, 278 

Farfalle: 83, 121, 175, 203 

Fat’yanovo, cultura: 269 

Fate: 30, 177, 254, 262 

Fato, dea del: 43, 262, 263, 271, 272, 276; vedi 
anche Laima (dea) 

Fegato, nella divinazione: 235 

Femminile, corpo: 35, 37, 95, 167, 168, 174 
Fenicio (lingua): 232, 234 

Ferro, età del: 25, 182, 231, 243, 245, 248, 258, 
269 

Fertilità: 35, 36, 46, 51, 52, 73, 77, 87, 121, 
148, 174, 177, 178, 206, 226, 229, 249, 260, 
267, 271, 275-278, 283, 285, 287, 290 

Feste e festività: 29, 48, 49, 73, 106, 110, 111, 
151, 154-156, 160, 206, 208, 223, 226, 237, 
247, 259, 262, 266, 284 

Festo (Creta): 190, 193, 197, 198, 202, 208 
Filare: 221, 222, 242, 278, 279, 282 

Fiori: 175, 203, 218, 226, 290 

Flaith (dea celtica): 254 

Focolare, divinità del: 276, 277 

Folclore: 21, 30, 44, 46, 50, 57, 65-67, 176, 
177, 180, 186, 187, 240, 241, 253, 254, 256, 
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274, 278, 281 

Foreste: 218, 229, 236, 277, 279, 285, 286, 290 
Forst Wétz, tumulo di: 108 

Fortificazione, uso del termine: 153, 154 ; vedi 
anche Insediamenti 

Fossati: 29, 151, 153-156, 160-164 

Francia: 10, 38, 39, 54, 64, 70, 80, 101, 106, 
112, 115, 180-182, 188, 239, 246, 247, 251, 
252 

Fratello, ruolo del: 174, 179, 181, 182, 183, 
266 

Frecce (simbolo): 79, 80 

Freyja (dea germanica): 174, 260, 261, 263, 
264, 266, 271 

Freyr (dio germanico): 174, 260, 266 

Friebritz (Austria), rounde/ presso: 155 

Frigg (dea svedese): 264 

Fufluns (dio etrusco): 235 

Funghi, Kaukai associati ai: 288, 289 

Fuoco, offerte a: 277 

Fusaioli: 58, 87, 88, 118, 219, 221, 282 
Futhark (scrittua runica): 259 

Gabija (dea balica): 276, 277 

Gaia-Demetra (dea greca): 283 

Galati, origine dei : 246 

Galleria, tombe a: 107 

Galles: 64, 181, 253 

Gallia: 246, 250, 251, 255, 256, 258 

Gavrinis (Bretagna), tomba a corridoio presso: 
113 

Gefion (dea danese): 263 

Genere, divisione del lavoro secondo il: 149, 
169, 170 

Gepidi (tribù): 258 

Gerarchia, struttura sociale basata sulla: 182, 
183 

Germanica, cultura: 188, 257, 258, 260, 267 
Geroglifico minoico: 90-92, 191, 192 
Ggantija (Malta), templi di: 225 

Ghajn Abul (isola di Gozo), grotta di: 101 
Ghar Dalam (Malta), grotta di: 101, 115 
Ghelaeshti-Nedeia (Moldavia), modellino di 
tempio proveniente da: 126 

Giasone (dio): 206 

Giedratis, Merkelis: 270 

Gigli, affreschi con: 196, 197, 203, 211 
Giltiné (dea baltica): 67 

Ginecocrazia, uso del termine: 180 

Giochi: 202, 237 

Giove (dio): 251, 256 

Gitlin-Emmer, Susan: 22, 23, 260 

Giunone (dea romana): 222, 233, 238; vedi 
anche Hera (dea greca) 


Giustizia, Madre terra e senso della: 285 
Gladnice (Kosovo-Methoije), maschere prove- 
nienti da: 41 

Goblin, nella cultura basca: 241 

Goljamata Moglia (Bulgaria), immagini del 
cane provenienti da: 68 

Gorgone: 58-60, 76, 78, 279 

Gortyna, codice di: 179 

Goti (tribù): 258, 269 

Gozo, isola di: 28, 101, 144, 145, 146 
Gradesnica (Bulgaria), script sacro proveniente 
da: 89 

Graham, J.W.: 202 

Grammaticus, Saxo: 259 

Grande dea (antico-europea): 27, 174, 204, 
223, 234, 249, 251, 256, 263, 264 

Grano: 48, 49, 118, 125, 126, 128, 149, 151, 
155, 195, 201, 206, 224, 262, 267, 284, 287, 
288 

Grano, dea del: 48, 49, 126, 224, 262 

Grassa signora (statuette/sculture): 103 
Grbich, Miodrag: 124, 131 

Grecia, cultura e religione della: 213-229 
Greimas, Algirdas Julien: 287, 288 

Grembo: 27, 48, 55, 69, 70, 95-116, 145, 168, 
264 

Grifoni: 196, 203, 209, 211, 234, 248 

Grotta dell’orsa (Creta): 205 

Grotte: 28, 45, 54, 72, 100, 101, 198, 200, 204, 
208, 240, 241, 254, 265 

Gruppi sanguigni: 172 

Guerrieri, classe dei: 187, 214, 260 

Gullveig (sacerdotessa Vani): 262 

Gumelnita, cultura: 66 

Gumelnita, statuetta: 52 

Gundestrup, bacile di: 247-250, 256 

Gypsades (Creta), rython provenienti da: 199, 
200 

Haarmann, Harold: 91 

Hagar Qim (Malta), tempio di: 145 

Hagia Triada (Creta), sarcofagi provenienti da: 
209, 210 

Hal Saflieni, vedi Ipogeo maltese: 102, 104, 
142, 195 

Hallstatt, sepolture della cultura: 182, 243, 245 
Hamangia, divinità della cultura: 51, 126, 174, 
206 

Hegediis, K.: 126 

Heket (dio egizio): 62, 63 

Hel (dea germanica): 67, 265; vedi anche Holla 
Henge: 152, 153, 159, 160; vedi anche roun- 
dels; Stonehenge; Woodhenge; Woodhenge 
Hera (dea greca): 222-224 


Heraion Argivo (Grecia), santuario di: 119 
Hercle (dio etrusco): 235 

Hermes (dio greco): 227, 235, 236, 266 
Herpàly (Ungheria), tempio di: 119 

Hieros gamos,: 175; vedi anche Nozze sacre 
Holla (dea germanica): 178, 240, 265, 266 
Hood, M.S.F.: 88 

Hood, Sinclair: 196 

Hyakinthos (dio pre-greco): 207 

Iberica, cultura: 180 

Idea, grotta cretese: 199 

Ile Longu (Bretagna), incisioni di: 113 

Ilges (festa): 286 

Imbolc, festa di Brigid: 253 

India, migrazioni in: 26 

Indo-europea, cultura e lingua: 69, 90, 91, 92, 
93, 95, 178-183, 187, 188, 189, 190, 199, 205, 
207, 211, 212, 214, 216, 217, 218, 221, 224, 
229, 231, 232, 234, 236, 238, 239, 243, 244, 
246, 249, 251, 252, 253, 256, 257-259, 260- 
261, 267, 269, 271 

Inghilterra: 64, 106-108, 151, 152, 160, 162, 
164, 181, 187, 188, 250-252, 258 

Iniziazione, riti di: 103 

Insediamenti: 154, 156 

Insetti, dee in forma di: 220, 273, 275 

Ipazio: 285 

Ipogeo (Malta), statuette provenienti dallo: 28, 
66, 102-104, 115, 142, 195 

Irlanda: 26, 28, 44, 54, 57, 64, 106, 107, 110, 
178, 181, 187, 188, 195, 246, 250, 252-254, 
269 

Irminsul (albero sacro): 259 

Isbister (isole Orcadi), tombe presso: 109, 115 
Israele, manufatti provenienti da: 41 

Italia: 18, 25, 26, 28, 34, 77, 88, 91, 101, 179, 
187, 188, 219, 222, 231, 233, 237, 250, 258 
Iugoslavia: 96 

Jadwiga (principessa ungherese): 270 
Jaksopart, Szentes (Ungheria), dea-rana di: 62 
Jogaillo (granduca lituano): 270 

Juktas (Creta), santuario di montagna: 199, 200 
Juno Curitis (dea etrusca dei Falerii): 234 
Juno Regina (grande dea etrusca dei Veii): 234 
Kamares (Creta), grotta di: 198 

Karanovo, cultura: 57, 89, 165 

Kaukai (omuncoli baltici): 283, 287-289 

Keos, culto dionisiaco nell’isola di: 226 
Kissonerga-Mosphilia (Cipro), modellino di 
tempio proveniente da: 135 

Knowth (Irlanda): 28, 112, 195, 197, 254 
Kékénydomb (Ungheria): 74, 123, 127 
Korbovo, cimitero di: 245 
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Koshchei Bessmertnyi (controparte di Baba 
Yaga): 281 

Kurgan, cultura: 25, 26, 214, 243, 244, 257 
Kylver (Svezia), pietre erette di: 259 

La Tène, sepolture della cultura: 182 

Lagash, dea-rana sumerica: 63 

Lago di Costanza (confine svizzero-tedesco), 
sito del: 60 

Laima (dea): 44, 263, 271-276, 278, 290 
Laima-Dalia (dea): 274-277 

Lamie (fate greche) : 283 

Lamifak (fate basche): 283 

Lamine: 220, 221, 248 

Lanterna, a forma di orso: 45 

Larmor-Baden (Bretagna), immagine della dea 
proveniente da: 114 

Lasicius, Jan: 286, 289 

Latina, cultura: 231 

Lauma (cultura baltica): 242, 282 

Lazarovici, Gheorghe: 122 

LBK (Linearbandkeramik), cultura: 153, 169, 
170 

Lenaia, festa di: 226 

Lengyel, cultura: 29, 89, 153-155, 170, 172 
Leoni, dea associata con i: 66, 203, 212, 219, 
222, 223, 234, 246, 249 

Lepenski Vir (Serbia): 5, 28, 66, 68, 95, 96, 97, 
99, 100, 103, 114, 164 

Leroi-Gourhan, André : 80 

Letica, Zagorka : 97 

Letteratura orale: 246 

Lettonia: 26, 269, 271, 272 

Leucotea (dea greca, venerata anche dagli Etru- 
schi): 234 

Libro di Leinster: 255 

Lil-Lilith (dea sumero-accadica): 54, 55 
Lineare A: 86, 90-92, 191, 212, 213 

Lineare B: 90, 92, 191, 192, 199, 204, 207, 
212, 213, 215, 219 

Linee (simbolo): 37, 38, 43, 47, 74, 79, 80-83, 
92, 105, 112, 121, 123-126, 130, 133, 134, 138, 
141, 176, 209, 220, 221, 244 

Lingam (pietra): 73 

Lingua, decifrazione della: 89-92; vedi anche 
Linguaggi 

Linguaggi, sopravvivenze dei: 90, 189, 204- 
205, 239 

Lino (dio greco): 207, 225, 226, 267 

Lino, dei del: 286 

Lituania: 26, 64, 186, 219, 269, 270, 272, 277, 
282, 284-287 

Livio: 232 

Logografico, sistema di scrittura: 86 
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Longworth, I.H.: 327 

Losanghe (simbolo): 37, 43, 112, 121, 123, 
128, 177 

Lovets (Bulgaria), dea della morte di: 56 
Luka-Vrublevetskaya, statuette di maiali pro- 
venienti da: 49 

Luna: 68, 112, 113, 178, 187, 203, 218, 220, 
235, 241, 272, 279, 280 

Lupi: 219, 249, 265, 280 

Lustrazione: 128 

M (segno): 62, 79, 80, 83, 93, 123, 244 
Mabinogi (Galles): 250, 251, 253 

Macedonia: 25, 124, 131 

Macha (dea irlandese): 178, 252, 253, 255, 256 
Madre delle mucche, vedi Marha, Marsa, o 
Marsavina (dea baltica) 

Madre Terra, vedi Fertilità; Vegetazione, dea 
della 

Madre-figlio, statuette: 77 

Madri: 13, 173, 251, 256 

Mag Tuiredh (Irlanda), battaglia di: 255 
Magdaleniano, periodo: 38 

Maiali: 42, 48, 49, 77, 103, 156, 160, 162, 243 
Maide, cromlech costruiti dai: 242 

Maindi, anime degli antenati: 242 

Mairi, dolmen costruiti dai: 242 

Makoteasy (Boemia), forma del recinto di: 164 
Mallia (Creta), complesso templare di: 190, 
193, 197 

Malta /Isole Maltesi: 28, 43, 66, 95, 101, 102, 
115, 132, 142, 145, 147, 194-197, 208, 233, 
238 

Mane-er-H'Roek, dea/bucrani presso: 71 
Manfredonia (Italia), scavi presso: 25, 101, 115 
Mannhardt, W.: 286 

Marha, Marsa, o Marsavina (dea baltica): 223, 
275, 276 

Marden (Inghilterra), monumento di: 153, 159, 
160 

Mare, dei associati con il: 207, 260 

Mari (dea basca): 178, 240-242, 276 

Maria Maddalena: 276 

Marinatos, Nanno: 14, 15, 19, 20, 193, 196, 
203,211 

Marte (dio): 251, 256, 260 

Maschere: 35, 40-42, 44, 47, 48, 55, 57-59, 77, 
149, 245 

Maschile, corpo: 35, 167, 174 

Mat'Syra Zemlya (dea slava): 283, 285 
Matrilineare, struttura sociale: 168-173, 178- 
183 

Matrona (grande dea celtica): 251, 253, 256 
Meandri (simbolo): 37, 40, 47, 74, 82, 83, 92, 


121, 130, 131 

Medaglioni: 28, 138, 141, 142, 244 

Medb, Queen (dea celtica): 178, 256 

Medeina (dea baltica): 285, 286 

Mediterraneo, siti religiosi nell’area del: 43, 
101 

Medusa: 27, 30, 59, 60, 235 

Megalitiche, tombe: 37, 48, 53, 67, 70, 74, 106, 
108-112, 163, 164, 171, 172, 195, 244, 254 
Mégaron: 192, 196 

Meldorf, scrittura runica presso: 259 

Menerva (dea etrusca): 233-235, 238 

Menhir: 53, 70, 112, 113, 195, 253, 254, 273 
Mercurio (dio): 250, 256 

Mesolitico: 25, 34, 80, 97 

Mesopotamia, dea della morte della: 55 
Mestruazioni, superstizioni riguardanti le: 60 
Metallurgia: 25, 221, 222, 243 

Micenea, cultura: 87, 175, 213-215 
Michelsberg, rounde/s della cultura: 153, 155 
Migrazioni: 257-259; degli uccelli: 265 
Mindaguas (re lituano); 285 

Minerva (dea romana): 222, 233-235, 238, 251, 
256, 288 

Miniature: 87, 126, 130, 136, 137, 193, 200 
Minoica, cultura: 188, 189-212 

Minosse (re di Cnosso): 190, 193, 196, 204 
Misteri di Eleusi: 195, 225 

Mixta (isola di Gozo), grotta di: 101 

Mnajdra (Malta), templi di: 43, 95, 114, 136, 
142, 145, 147, 225 

Modellini: 26, 28, 87, 93, 118, 119, 124, 130- 
132, 136, 137, 148, 175, 208, 233, 245 

Moire (sovrane greche del fato): 43 

Moldavia, script simbolico proveniente dalla: 
Montagna, dea e santuario della: 199, 200, 204, 
212, 249, 284 

Montagne: 199, 214, 218, 254, 265, 280, 284 
Monte d’Accodi (Sardegna), piattaforma pres- 
so: 105 

Monte Olimpo: 217, 229 

Montessu (Sardegna), immagini falliche nella 
necropoli di: 72 

Morrigan (dea): 253, 255, 256, 264 

Morte, dea della: 28, 33, 36, 37, 44, 45, 52, 54- 
56, 60, 64, 66, 67, 78, 99, 109, 110, 153, 161, 
163-165, 177, 187, 195, 198, 202, 205, 210, 
217, 218, 236, 240, 242, 244, 245, 249, 253- 
256, 260, 264-266, 271, 272, 278-281, 290 
Monte, immagini della, vedi Gorgone 

Mount Pleasant (Inghilterra): 153, 160 

Muri (Svizzera), scultura bronzea trovata pres- 
so: 251 


Murray, Margaret: 63, 64 

Museo gregoriano (Vaticano): 232 

Musica, strumenti musicali: 34, 137, 210, 221, 
222, 237, 238 

Musteriano, origini dello scrip! sacro nel: 79 
Nahal Hemar (Israele): 41 

Narva, cultura: 269 

Natiche, esagerazione delle: 36-40, 77, 154, 
294; vedi anche steatopagia 

Natura: 34, 110, 167, 177, 203, 211, 218, 228, 
235, 238, 253, 254, 277, 280, 281, 283, 285, 
286 

Nea Nikomedeia (Macedonia): 173 

Neman (dea irlandese): 255 

Neo-elamita (lingua): 89 

Neolitico: 33-77, 97, 100, 101, 104, 114, 128, 
136, 148-149, 156, 160, 164, 167, 168, 174, 
176, 187, 188, 189, 190, 195, 198, 201, 205, 
207, 212, 217, 219, 220, 229, 236, 237, 239, 
240, 244, 245, 253, 254, 272, 273, 278 
Nerthus (madre-terra): 207, 245 

Newgrange (Irlanda): 28, 110-112, 195, 197, 
244 

Niemeier: 196 

Ni?ròr (dio germanico): 207, 260 

Nome (fate triple): 43, 262, 263 

Nostra Signora di Tarxien (scultura): 148 
Nozze sacre: 27, 51, 52, 78, 174-176, 223 
Nudi rigidi, dee in figure di: 105, 236 

Obre (Bosnia): 25 

Occhi, potere rigenerativo degli: 53, 54, 112 
Oche: 46, 174, 219 221, 242, 246, 273, 280 
Odin-Wotan (dio germanico): 260, 264 
Olimpia: 223 

Omero: 199, 204, 213, 215, 216, 221-225, 227 
Omphalos: 113, 197, 227, 284 

Ondulate, simbolismo delle linee: 43, 112 

Ops Consiva (dea romana): 283, 284 

Orcadi, isole: 108, 109, 115, 164, 171, 172 
Orfeo (cantore di Tracia): 250 

Orfismo: 226 

Orsa Maggiore (costellazione): 219 

Orso/Orsa madre: 45, 77, 205, 219, 273 

Orthia (Grecia), santuario di: 176 

Osiride (dio egizio): 267 

Ossi: 53, 54, 58, 64, 79, 92, 100, 128, 147, 15], 
156, 160, 162, 245 

Ossuari, tombe megalitiche facenti funzione di: 
106, 108, 109, 163 

Ostrogoti (tribù): 258 

Ovèarovo (Bulgaria): 137, 165 

Òzdodan, Mehmet: 125 

Ozieri, cultura: 76, 104, 105, 115 
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P (segno): 79 

Padina (Serbia), scavi di: 97 

Padre, individuazione del: 167 

Palazzi, uso del termine: 190-193 

Paleolitico inferiore: 74, 79, 92 

Paleolitico superiore: 25, 27, 34, 35, 37-39, 42, 
44, 45, 54, 64, 65, 77, 79-83, 92, 97, 100, 114, 
167, 198 

Palizzate: 15], 155, 160, 161, 165 

Pan (dio greco): 228 

Panagia Arkoudiotissa (Vergine, presso Creta): 
205 

Pandora (dea greca): 264, 302 

Pane, offerte di: 48, 49, 125, 132-135, 241, 
277, 284, 288 

Parche (divinità romane del fato): 43, 44, 272 
Partha: 70, 118, 121, 122 

Partenogenica, dea-creatrice: 36, 165 

Parto, canale del: 96, 98, 100, 101, 109, 111, 
115 

Parto, dea del: 42-44, 204, 205, 219, 229, 234, 
273 

Paternità, problematicità della: 167 
Patriarcato: 178, 229 

Pausania: 7, 218, 219 

Pech de L’Azé (Francia), segni astratti prove- 
nienti da: 80 

Peltenburg, E.J.: 135 

Perkunas (dio tracio): 249, 270, 271 

Persefone (dea greca): 6, 145, 206, 224-226, 
229 

Perseo (eroe): 60, 235 

Persiano antico (linguaggio): 89 
Pesce/dea-pesce: 42, 61, 65-66, 99, 128, 219, 
220, 280 

Pesi di telaio: 28, 87, 88, 105, 118, 127, 219, 
221 

Petreshti, cultura: 89 

Petsofas (Creta), santuario di montagna di: 199 
Pfyn, cultura: 60 

Phalera (disco metallico): 248 

Pherse (dio etrusco): 235 

Phytia (dea minoica): 204 

Piattaforme: 48, 54, 105, 160 

Pitti, cultura dei: 180 

Pittura su recipienti: 129 

Platone: 222 

Plutarco: 224 

Poljanica (Bulgaria), pianta del villaggio di: 
165 

Polonia: 107, 108, 170, 257, 270 

Popudnya (Ucraina), modellino di tempio pro- 
veniente da: 132 
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Porcospini/dea-porcospino: 42, 60, 66, 67, 103, 
219, 280 

Porfirio: 218, 220 

Porodin (Macedonia), modellino di tempio pro- 
veniente da: 124, 131 

Porte di Ferro, regione delle: 28, 96 
Portogallo: 106, 112, 202, 244 

Poseidone (dio greco): 207, 212, 213, 224, 229 
Potnia Theron (Signora degli animali): 218 
Proto-baltica, cultura: 269 

Proto-germanica, cultura: 258 

Prussiana, cultura: 269-272 

Punti (simbolo): 79, 138 

Purificazione, riti di: 123, 127, 128, 197, 245, 
262; vedi anche Rigenerazione, immagini di 
Pu8kaitis (dio baltico): 283, 288, 289 

Pyrgi (Etrurua), santuario di grotta presso: 232, 
234 

Quadrati (simbolo): 43, 164, 165; vedi anche 
Scacchiera 

Raccoglitori di crochi, affresco dei: 203 
Ragana (dea baltica): 178, 240, 263, 264, 271, 
279, 280, 281, 282, 290 

Ramaiolo, uso rituale del: 272, 273 

Rambynas (colle sacro lituano): 284 
Rane/dea-rana: 43, 60-65, 78, 83, 93, 103, 132, 
219, 265, 281, 282 

Razgard (Bulgaria), tempio nei pressi di: 118 
Recinti: 29, 67, 151, 152, 161-165 

Recipienti: 39, 88, 155, 163, 198, 201, 203, 245 
Regolini-Galassi, tomba etrusca: 232 

Reims (Francia), dio con le corna proveniente 
da: 250 

Re-sacerdote, assenza del: 193 

Rete (simbolo): 43, 65, 128, 138, 204, 220, 223 
Rethia (dea veneta): 88 

Rethymnon (Creta), sarcofagi provenienti da: 
209 

Reusch, Helga: 196 

Rhea-Bendis (dea tracia): 249 

Rhiannon (dea gallese): 251, 232 

Rigantona (dea): 251 

Rigenerative, immagini: 37, 44, 52, 54, 55, 58- 
61, 64, 66-78, 83, 96, 98-104, 106, 109-111, 
113, 115, 146, 147, 156, 163, 164, 194-198, 
200, 202, 203, 206, 209, 212, 219, 237, 245, 
265 

Rigenerazione, dee della: 278-290 

Rituali: 15, 28, 29, 34, 43, 48, 51, 52, 75, 98, 
101, 104-106, 109-115, 118, 119, 122, 124, 
128, 130, 132, 135, 136, 141, 144-148, 151, 
152, 154-156, 158, 160, 161-165, 176, 177, 
191, 193, 195, 197, 200, 205, 207, 209, 238, 


266, 271, 272, 284 

Roccia calcarea, per i templi: 146, 147 

Rodi: 59, 220 

Rogozen (Bulgaria), tesoro di: 249 

Romania: 19, 51, 52, 57, 58, 66, 88, 96, 121, 
136, 177, 206, 247, 258 

Rosette (simboli): 69, 196 

Rospi: 64, 65 

Roundels: 29,67, 151-156, 158, 160-165 
Rozsokhuvakta (Ucraina), modellino di tempio 
proveniente da: 28, 130, 136 

Rugii (tribù): 258 

Rune: 76, 259, 260 

Rupui)e, il rospo: 282, 290 

Rusalski (fate russe): 283 

Russia: 26, 257, 269 

Rytòn: 58, 197, 199, 200, 201 

Sabatinivka, tempio presso: 124, 137 
Sabinilla, Licinia: 251, 252 

Sacerdotesse: 34, 52, 63, 133, 141, 176, 177, 
180, 193, 194, 198, 220, 222, 223, 232, 248, 
286 

Sacrifici: 99, 103, 111, 128, 154, 162, 163, 175, 
200, 201, 210, 218, 219, 223, 232, 250, 270, 
272, 286 

Saflund, Gòsta: 175 

Sakellarakis, Efi e Yannis: 200 

Samo (Grecia), santuario presso: 176, 222 

San Benedetto (Sardegna), tombe presso: 105 
Santuari; 28, 43, 52, 53, 60, 68, 87, 95, 96, 99, 
100, 109, 114, 118, 136, 147, 158, 160, 169, 
173, 175, 176, 193-196, 198-201, 205, 207- 
209, 212, 214, 215, 220, 222, 226, 233, 236, 
246, 251, 261 

Santuario (Inghilterra), struttura del: 156-161 
Sarcofagi: 66, 209, 244 

Sardegna: 28, 76, 101, 102, 104, 105, 115, 208 
Sarup (Danimarca), recinto di: 162, 205 
Sassone, cultura: 182, 258 

Scacchiera (simbolo): 128, 135, 138 

Scaloria (Italia), grotta di: 28, 101, 115 
Scandinavia: 26, 106, 176, 178, 182, 258, 271 
Scamificazione: 54, 70, 100, 103-105, 108- 
110, 115, 163 

Schalkenburg (Germania), henge di legno pres- 
so: 156 

Schliemann, Heinrich: 213 

Sciamanismo: 263, 271 

Scordisci (tribù): 247, 248 

Scozia: 91, 108, 172, 177, 180, 181, 252, 254 
Scrittura: 79-93, 191, 212, 215, 252, 254 
Sculture: 51, 55, 65-67, 71, 81, 98, 99, 103, 
105, 121, 130, 145, 147, 168, 174, 197, 202, 


205, 218, 225, 226, 228, 233, 238 

Scyld (antenato danese): 267 

Segni: 79-93, 99, 112, 115, 121, 128, 134, 137, 
173, 191, 221, 244, 259 

Selvan/Silvanus (dio): 235, 236 

Sementiva (festa greco-romana): 262 

Semi (simboli): 48, 49, 79, 206, 224 

Seni: 226, 248, 254, 282, 283 

Senna, santuario alle foci della: 251 

Sequana (fiume), santuario sul: 251 

Serbia: 96 

Serpente/dea-serpente: 27, 28, 41, 47, 48, 52, 
54, 55, 57-59, 72, 77, 78, 112, 113, 121, 123- 
126, 137, 147, 177, 195, 205, 214, 221, 223, 
227-229, 244, 245, 249, 250, 253, 273, 275- 
280, 284, 290 

Sesklo, cultura: 50, 59, 124, 141, 228 
Sessualità: 35, 77, 229, 242, 263, 280, 283 
Sfingi: 197, 234, 238 

Sheela na gig: 64, 65, 78 

Shetland, tombe a cortile nelle isole: 107 
Shimabuku, Daniel: 107, 101, 124 

Sigilli: 60, 84, 87, 89, 194, 197, 198, 200, 202, 
203, 205, 206, 212 

Signora dormiente, statua maltese della: 103 
Simbolo, corpo umano come: 35-36 

Sime (satiro): 235 

Sitagroi (Grecia), scavi presso: 25 

Skadi: 265 

Skoteinò (Creta), grotta di: 198 

Skuld (dea germanica): 262 

Slatino (Bulgaria): 132 

Slava, cultura: 269 

Slovacchia, roundel in:154 

Smilèich (Croazia), lampada proveniente da: 
45 

Sole (simbolo): 76, 77, 113 

Spagna: 45, 106, 178, 180, 188, 202, 239, 252, 
258 

Sparta, sistema matrifocale di: 179 

Spazzola (simbolo): 76, 83 

Spira (simbolo): 48, 123 

Spirali: 37, 40, 47, 59, 61, 74, 102, 105, 109, 
121, 125, 131, 136, 147, 177, 196, 197, 209, 
211, 220, 223, 244 

Srejovich, Dragoslav: 97, 219 

Stagioni: 110, 115, 167, 224, 225 

Stara Zagora (Bulgaria): 248 

Staréevo, cultura: 38, 41, 73, 129, 141 
Statuette: 5, 17, 27-30, 33-49, 55, 58, 77, 79, 
81, 87-89, 93, 115, 117, 118, 122, 124, 126, 
128, 130, 132-135, 137, 138, 141, 142, 145, 
147, 149, 154, 155, 164, 168, 176, 177, 190, 
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194, 195, 200, 201, 205, 206, 214, 219, 223, 
225, 226, 228, 229, 243-245 

Stonehenge (Inghilterra): 29, 110, 116, 152, 
158-160 

Storia del vescovo di Amburgo (Adamo di 
Brema): 251 

Strabone: 177, 179, 180 

Streghe: 30, 64, 178, 240, 264 

Strettweg (Austria), cimitero di: 245 
Sturluson, Snorri: 259, 262-264, 266, 267 
Sultana (Romania), immagini della morte pro- 
venienti da: 58 

Supelegor (Paesi Baschi), grotta di: 240 
Svastiche (simbolo): 66, 219, 220, 245 

Svezia: 111, 112, 258, 259 

Svizzera: 60, 251 

Szevgàr-Tiizk6ves (Ungheria), dea/dio della 
vegetazione di: 50 

Tacito: 245, 260-262, 271 

Tammuz (dio mesopotamico): 267, 286 
Tanaquil (donna etrusca): 232 

Taranis (dio celtico): 249 

Tarquinia (Etruria), tomba presso: 236 
Tarquinio Prisco (re di Roma): 232 

Tarxien (Malta), templi di: 43, 102, 136, 142, 
145, 147, 148, 196 

Tavolette: 48, 87-90, 92, 191, 192, 199, 204, 
207, 213, 215, 219, 232, 234 

TBK (Trichtenbecherkultur): 153 

Tecich (ex Iugoslavia), script su sigilli prove- 
nienti da: 84 

Templi: 26, 28, 29, 34, 43, 60, 61, 66, 69, 70, 
73, 74, 81, 83, 87, 93, 95, 102, 117-137, 142, 
144-149, 168, 169, 173-175, 191, 193, 194, 
197-203, 222, 223, 225, 226, 229, 233-238, 266 
Templi come case (Europa sud-orientale): 28, 
11-120, 130, 131 

Tempo, simboli associati al: 55, 112 
Teopompo: 179, 180 

Terra: 207, 220, 224-227, 254, 256, 260, 261, 
266, 267, 271, 272, 283-290 

Terra, dea della fertilità della: 35, 36, 174, 271, 
283-285 

Teschi: 65, 99, 100, 103, 108, 155, 156, 162, 
163, 289 

Teseo (dio): 236 

Ti$etice-Kyjovice (Moravia), roundel presso: 
154 

Tesmoforie, rituali delle: 177 

Tessaglia: 25, 48, 50, 126, 133, 176, 219, 228 
Tessere, arte del: 222 

Themis (Grecia): 285 

Thera: 175, 189, 191, 203, 210, 211, 220, 234 
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Tholoi (tombe circolari): 171 

Thor (dio germanico): 260 

Tiglio, albero sacro: 273, 286 

Tin/Tina (dea etrusca): 235 

Tisza, cultura: 51, 62, 89, 123, 126, 127, 173, 
228, 244 

Tivr (luna etrusca): 235 

Todorovich, Jovan: 88 

Toptepe (Tracia), divinità proveniente da: 125 
Tori: 147, 200, 202, 209, 237, 249, 263 
Torma, Zòfia: 88 

Tracia: 125, 247, 249, 250, 283 

Tre: 233 

Triangoli (simbolo): 43, 58, 61, 74, 97, 105, 
121, 123, 125, 131, 163, 177, 195, 220, 221, 
244, 245 

Triangolo doppio, vedi clessidra; triangoli 
Triballoi (tribù): 247 

Trichterbecherkultur, vedi TBK 

Tri-linee (simbolo): 37, 47, 74, 121, 130, 133, 
134, 176, 244 

Tripartita, teoria: 19, 26 

Trois Frères (Francia), caverna dei: 54 

Troni: 34, 58, 117, 137, 164, 177, 197 

Tube di fallopio, bucrani associati alle: 69, 83 
Turan (dea etrusca): 233, 235, 236 

Turdash (Transilvania, Romania nord-occiden- 
tale), segni e script provenienti da: 88 
Turingia, cultura della: 182 

Turms (dio etrusco): 235, 236 

Tyr (dio germanico): 11, 260 

Uccello, dea-: 27, 28, 46, 47, 75-78, 82, 109, 
121, 124, 126, 131, 132, 134-136, 141, 205, 
221, 222, 235, 236, 238, 256, 276 

Ucraina, segni astratti provenienti dalla: 81 
Uncini (simbolo): 61, 71, 74, 83, 109, 113, 244 
Ungheria: 74, 89, 119, 123, 126, 127, 154, 171, 
172, 228 

Uni (dea etrusca): 232-236, 238 

Uovo: 28, 38, 46, 58, 59, 66, 79, 83, 99-104, 
113, 115, 145, 154, 159, 198, 219, 237 

Uovo doppio, simbolismo dello: 38, 58, 59 
Uppsala (Svezia), tempio presso: 266 

Urò (dea germanica): 262 

Urlich, H.: 171 

Uro, simbolismo dello: 156 

V (segno): 79, 82, 92, 121, 124, 128, 138, 142, 
154, 244 

Vaizgantas (dio baltico): 286, 287 

Vacca Laima (dea baltica): 273-276 
Vacche/Mucche: 147, 220, 223, 273, 275-277, 
280, 282 

Val Camonica (Italia), incisioni rupestri: 250 


Valchiria (dea/eroina germanica): 264-266 

Van Effenterre, Henri: 196 

Vandali (tribù): 258 

Vani (divinità germaniche): 188, 260-263, 266, 
267, 27) 

Vanths (donna alata): 236 

Vama (Bulgaria), cimitero di: 41, 58 

Varo, Publio Quintilio: 258 

Vasié, Miloje: 88 

Vegetazione, dei e dee della: 28, 35, 48-51, 78, 
121, 126, 174, 206, 207, 210, 224, 225, 228, 
229, 261, 263, 267, 286, 290 

Venere (dea romana): 229, 235, 236 

Ventris, Michael: 90, 191 

Verdandi (dea germanica): 262 

Vergine Maria: 44, 74, 88, 290 

Vésztò-Màgor (Ungheria), tempio di: 126 
Vicino Oriente: 41, 77, 117 

Vilas (fate slave): 283 

Villaggi: 121, 123, 154, 165, 171-173; vedi 
anche Insediamenti 

Vinèa, cultura: 39, 41, 42, 47, 62, 72, 85, 87, 
88, 89, 118, 121, 122, 124, 129, 137, 138, 139, 
140, 142 

Vladimirvka (Ucraina), modellino di tempio 
proveniente da: 131 

Vlasac (Serbia): 97, 100 

Vlassa, Nicolae: 88 

Valupsa: 262 

Valva (sacerdotessa-maga): 264 

Vulve: 38, 39, 80 

Wainwright, Geoffrey: 153, 159 

Wessex (Inghilterra): 164, 171, 172 

West Kennet (Inghilterra): 108, 158 

Windmill Hill (Inghilterra), recinto di: 161-162 
Winn, Shan M.M.: 86, 101, 124 

Woodhenge (Inghilterra)29, 153, 159, 160 

X (segno): 82, 92, 221, 244 

Xeste 3 (Malta), tempio di: 203 

Y (segno): 79 

Zagabria: 232 

Zakros (Grecia): 190, 193, 197 

Zakynthos (Zante), isola: 189 

Zarkou (Tessaglia), modellino di tempio prove- 
niente da: 133, 176 

Zemininkas (dio lituano): 174 

Zemyna (dea lituana): 174, 271, 283-285, 290 
Zeus (dio greco): 204, 207, 213, 216, 217, 221, 
223, 224, 226-229, 236, 261 

Zig-zag, linee a: 37, 47, 105, 112, 123, 125, 
126, 134, 135, 138, 220, 223, 244 

Zveruna (dea baltica): 280-281 
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L’ultimo libro scritto da Marija Gimbutas, pubblicato 
postumo, riassume decenni di ricerca condotta nei più 
importanti siti del neolitico e del paleolitico superiore 
europei: il risultato è un’impressionante serie di ritrova- 
menti che conducono alla ricostruzione di un’ideologia 
coerente e complessa, incentrata sulla divinità femmini- 
le, la “grande dea” della morte e della rigenerazione. Nu- 
trice e sterminatrice, la dea fa convergere su di sé i miti e 
i riti degli abitanti dell’ Europa che precedettero le grandi 
invasioni indoeuropee (stimate in due ondate, tra il 4000 
e il 3000 a.C.). Se dal punto di vista strettamente archeo- 
logico il patrimonio raccolto e catalogato dalla Gimbutas 
non ha pari per quantità e qualità dei reperti, dal punto di 
vista interpretativo esso apre una breccia che fa retroda- 
tare di un paio di millenni la “storia” del Continente, indi- 
viduando nei centri abitati del basso Danubio e dei Bal- 
cani, così come Malta, il Caucaso, le isole britanniche, 
vere e proprie culle di civiltà, da lei battezzate con l’or- 
mai celebre definizione “Europa Antica”. Nella seconda 
parte del libro, la Gimbutas prova a raccogliere il nucleo 
vitale della sua ricerca, applicandolo alle civiltà storiche 
dell’Europa Antica: i monumenti e i resti micenei, greci, 
etruschi, baschi, celtici, germanici e baltici. 


MARWHJA GimButas (1921-1994), archeologa americana 
di origini lituane. A lei si deve la suggestiva ipotesi delle 
“steppe” (il popolo “Kurgan” che avrebbe soppiantato la 
millenaria cultura matrifocale dell’Europa Antica) e la 
catalogazione e decifrazione di migliaia di statuette e 
immagini della “dea”. Fra le sue opere più importanti si 
ricordano: / Baltici (il Saggiatore, 1967) e // linguaggio 
della Dea. Mito e culto della Dea Madre nell'Europa 


Neolitica (Longanesi, 1990). 
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